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منهج محمد عبد الله دراز في التأصيل الإسلامي لعلم الأخلاق 


مفهوم التأصيل: 

التأصيل مصطلحٌ يدل على مفهوم لكنّ المفهومً غير محدد تماماً؛ اذ حر 
[لاكلالات تعددوة وول كرن سناتوت: دراك جد افيف أن يفك فك 
بالمصطلحات الى يختارٌ استعمالها في بحثه بدلالة أهداف البحث وإجراءاته» ضمن ما 
أصبح يعرف في مقدمات البحوث بالتعريف الإجرائى لمصطلحات البحث. 


ويبدو أن اختيار المصطلح يخضمٌ لعدد من الاعتبارات» بعضّها فكريّ بحت لكنّ 
بعضّها لا يخلو من ايحاءاتي سياسية. وريما ينطبق ذلك على مصطلح التأصيل. ومع 
ذلك فإننا إذا تحاوزنا الدلالات المحددة الى اختارها بعض المؤوسسات لبراتجها 
ومشاريعها الفكرية» عند استعماها قوت التأصيل أو المصطلحات القريبة منه» فإننا 
نحد دلالات عامة تكاد تكون مقبولة بشكل عام. 

فالتأصيل هو البناء على الأصلء والانطلاق منه. والارتباط به. والأصل هو 
القاعدة الي يتم البناء عليهاء فمثلاً عند قولنا: "الأصل في الأشياء الإباحة"» بمثل هذا 
قاعدةً شرعية في بيان الأحكام» ويتم تطبيق القاعدة على الحالات والأمثلة والقضاياء 
حى يتم الحكم عليها والخروج برأي فيها. فالتأصيل في هذا الخال «والطري الأمور 
والقضايا المراد الحكم عليها؛ بردّها إلى القاعدة الت يلزم طيفياة فلا تردٌ د إلى قاعدةٍ 


كن ل 


عبوهاء ولا ينظ إلبهنا عر مفاة وكأنّها و ا اميل له 
والأصل هو ما ليس بفرع» وتربط الفروع بالأصول حى يتم تكوين الرؤّية الكليّة 
الي يصعب تكوينها من النظر إلى فرع واحدء أو عددٍ من الفروع المتفرقة واللفصولة 
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وتأصيل: الشىم ال برَدّها إلى أصلهاء أو إيجاد أصل لما ضمن النظام 
المعرثي المعتمد في موضوع الحث» مافحين الفكرة هو بحث استرجاعي 
علاناءءم2605 يحاول ربط الفكرة بتاريخها وماضيهاء أو هو بحث تحليلى يحاول ربط 
الفكرة الفرعية بأصلها الكلي» أو المثال بقاعدته. ْ 

وقطو كناب التأضيل عر ليك الأ مكار اكد يداد اسواة انول اعدهاة عن طريق 
الاستدلال الاستنباطي عمة نكم علتامسلعط. فالفكر المؤصل هو الفكر الذي يتم 
التوصل إليه من استلهام الأصول أولاء والاشتقاق من هذه الأصول ثانيًء وكل فكر لا 
يتصف بذلك فكر غير مؤصّل. 

وارتبط التأصيلٍ في اللغة المستعملة بالأصالة» .معبئ الجدَة والإبداع؛ فالفكرة 
الأفملكف> ١‏ جدود اخ شيرق السك الأصيل هو البحث الجديد الذي عرض 
و الأول. . ومع ذلك فقد ارتبط التأصيل . اللغة المستعملة بالماضي» فالأصيل هو ما 
006 في الماضي» ومن ثم اممف الاضالة تقائل الداضرة. ريدم عم اناه إن 
تأكيد هذا العمق التاريخي في الانتماء والمهوية» دون التقليل من أهمية الاستجابة 
لمتطلبات العصر ومستجدات الحداثة» بجمع المعاصرة إلى الأصالة في شعار إيجابي 
مشترك: 

أما مصطلح التأصيل الإإسلامي؛ فهر واحد من عدد من المصطلحات الى ترتبط 
بعكيها فنعا يكرة تاذ دلاليا والحداء فالتأصيل الإسلامي لعلم الأحلاق أو القيمء 
وإسلامية علم الأخلاق» وأسلمة علم الأخلاق» والتوجيه الإسلامي لعلم الأخلاق» 
وعلم الأخلاق في المنظور الإسلامي» كلها مصطلحات تنتمي إلى الحقل نفسه» ولكن 
اختيار أي منها قد لا يكون بالضرورة قراراً معرفياً منهجياء بقدر ما يكون رغبة في 
استبعاد الدلالات والظلال» الي رمما توحي يما المصطلحات الأخرى. 

ونكتفي في هذا المقام ببيان ما قد تشير إليه هذه المصطلحات» من خلال الإحالة 
إلى طبيعة البرامج ال حاولت ثلاث مؤسسات تطويرهاء وعلاقة كل منها بالممطلح 
الذي قررت اختياره؛ فالمعهد العالمي للفكر الإسلامي اختار مصطلح "إسلامية المعرفة", 
وجامعة محمد بن سعود الإسلامية في الرياض اختارت مصطلح "التأصيل الإسلامي 
للعلوم", وجامعة الأزهر في القاهرة استعملت مصطلح "التوجيه الإسلامي للعلوم". 
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لقد انصرف مفهوم التأصيل الإسلامي لموضوع معين في كثير من: الأدبياتء 
والممارسات» وبعض المشروعاتء إلى معان ودلالات يمكن أن نميز منها: 

- إضافة ما يظن أنه أصل إسلامي للمعرفة المعاصرة في ذلك الموضوع؛ وذلك 
بربط هذا الموضوع .ما قد يتوافر من نصوص القرآن الكرم, أو الحديث النبوي 
الشريف» أو شيء من تراث المسلمين الماضي. ومثال ذلك تأليف كتاب في علم 
النفسء فيه نقل وترجمة لما في أي كتاب في علم النفس» يعرض نظريات المدارس 
النفسية مثل: التحليل النفسي» أو السلوكية؛ أو الإنسانية...» ثم يضاف إلى الكتاب 
فصل يحتوى على بعض الآيات والأحاديثء الي يظن المؤلف أنها تتعلق بعلم النفس 
المعاصر» ورا يحتوي الفصل على مقتطفات من كلام أبي حامد الغزالي» أو ابن سيناء 
أو غيرهما عن النفسء ثم يُعطى للكتاب عنوان: علم النفس الإسلامي!' 

- ومنها محاولة إنشاء معرفة جديدة في الموضوعء انطلاقاً من الأصول الإسلامية 
في القرآن الكريم» أو السنّة النبويّة» أو التراث الإسلامي» "فما ترك السابق للاحق 
شين" يبحثه» مع الزعم بإقامة قطيعة معرفية مع أية مصادر أحرى. وبخاصة المصادر 
الغربية الحديثة. ومثال ذلك تأليف كتاب عن النظام السياسي في الإسلام» يعيد المولف 
فيه صياغة محتوى كتاب الأحكام السلطانية للماوردي» وأمثاله من الكتبء دون أن 
يتحدث عن تراكم الممارسات والتجارب المتنوعة في أنظمة الحكم, وعلاقتها بالمبادئ 
السياسية الإسلامية." 


عدو هجعن تالف يرى قيام التأصيل على ثلاثة متطلبات أساسية لا يغين أحدها 
الآخرين. المتطلب الأول: هو التّمكن من المرجعية الإسلامية» والمواد الإاسلامية ذات 


' نفضل في هذا الوقت الإمساك عن تسمية أمثلة على الكتب الي تم تأليفها على أساس هذا النمط من التأصيل» 
ونترك الأمر لفطنة القارئ وخبرته» ولكننا لم نبخل .علحوظاتنا هذه للمؤلفين مباشرة. 

' كثير من الموضوعات الي تدرس في فقه المعاملات في كليات الشريعة والعلوم الإسلامية؛ تبحث في قضايا سياسية 
أو اقتصادية» أو إعلامية... تحت عناوين مثل النظام الاقتصادي في الإسلام» أو النظام السياسي في الإسلامءإلخ؛ 
إذ تؤكد على المبادئ الإسلامية العامة» وبعض الممارسات العملية في الخبرة التاريخية الإسلامية» وقلما تأحذ 
الكتب المؤلفة حسب هذا المنهج بعين الاعتبار الخبرة البشرية للأمم الأخرى» والتجارب الحديثة والمعاصرة» فيقع 
الدارس لمثل هذه الكتب في حالة انفصام وثنائية» يعجز معها عن فهم الواقع؛ وتتريل الأحكام الشرعية على هذا 
الواقع. 
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العلاقة بالملوضوع المراد تأصيله وا أكانت نضوصاً مق القرآن الكبرع أم السعة 
الو وا مختارة من تراث العلماء المسلمين» والمتطلب الثاني: لان 
الأدبيات ذات العلاقة بالموضوع في الفكر الإنساني المعاصرء والمتطلب الثالث: هو 
القدرة على الجمع بين نتائج الفهم والاستيعاب لحصيلة كل من المتطلبين السابقين» 
ومن ثم القيام بقفزة إبداعية تُنتج معرفة تتٌصف بالإسلامية أو التأصيل الإسلامي.” 


إن تقدير الجهود الى تقوم بما بعض الموسسات الى تدعو إلى التأصيل» واحترام 
غواراك هله سات لاعنا هن الخغارة إلى اكه ترما ف سئس أذييكتات 
التأصيل؛ الى تقول بأن المعرفة الإسلامية الأصيلة لن تكون إلا نتيجة مباشرة من النظر 
في النصوص» ومعرفة دلالاتها كما وردت في تراث المسلمين السابقين» مع قطيعة 
معرفية بالواقع البشري المعاصرء ومعطياته المعرفية. ونرى أن إمكانية هذا اللون من 
التاضيل» ايريث ]لك وكما كيرا ! الكن نين العدل أن تقر أيعا ]بل اتط فق الخقحاة 
الآخرء وهو القول بأن جهود التأصيل ليست أكثر من تعبير عن سياسة الهروب من 
الواقع»” وأن تحليل الفكر الأصولي يكشف عن استحالة التأصيل»” ومن ثم فلا سبيل 
أمام الشعوب المسلمة لتحقيق تقدمهاء إلا بالتماهي والاندماج في تيارات الحداثة وما 
بعد الحداثة» كما حدثت وتحدث في أوروبا الغربية وأمريكا الشمالية» وهذا القول 
الثاني هو أيضاً وَهْمّ وهو وَهْمٌ أكبر من الأول! 

والبحث عن الوصف الحق بين هذين اللونين من التطرف في فهم موضوع 
التأصيل» قد لا ينفع فيه القياس الكمي لتحديد النقطة الوسطء الذي هو الفضيلة بين 
رذيلتين» بل الأكثر نفعا في سبيل تحديد دلالة التأصيل الذي نراه» هو الانطلاق من 
مرجعية يسهل الاتفاق عليهاء والجمع بين ما يمكن أن يكون حقاً وخيراً وفضيلة في أي 


' المعهد العالمى للفكر الإسلامى. إسلامية المعرفة: المبادئ العامة وخطة العمل والإنجازات؛ طى هيرندن» 
فرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي 997١م,‏ ص11١115-1.‏ 

' العظمة» عزيز. الأصالة أو سياسة الهروب من الواقع, سلسلة بحوث اجتماعية رقم 2١5‏ بيروت: دار الساقي» 
55امم. 
' أركونء محمد. الفكر الإصولي واستحالة التأصيل: نحو تاريخ آخر للفكر الإسلامي, ترجمة وتعليق هاشم 
صالح» بيروت: دار الساقي» الطبعة الثانية 5١٠١5م.‏ 
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طرف, واستبعاد عناصر الفساد والشر منه» وبناء معادلة معرفية موزونة تبقى مفتوحة 
لإعادة التوازن إليهاء كلما ازددتا علما يستو جب التعديل والتصحيح. 


المعادلة المعرفية في التأصيل الإسلامي: 

إن أي معرفة بشرية يُمْكِنُ للمسلم أن يتبنّاها سوف تأي من مصدرينء؛ هما: 
الوحي والكون» وعن طريق استخدام أداتيّن هما: العقل والسّ. والوحي هو القرآن 
الكريم» وهو المصدر المنشئ» والسنّة الصحيحة هي البيان التّبوي الملزم. أما الكون 
فيمكن أن نيز فيه ثلاثة عناصر: الكون المادي (أشياء الطبيعة وأحداثها وظواهرها» 
والكون الاحتماعي (المجتمع البشري بشعوبه وقبائله وما تتمايز به من دول وأديان 
ولغات وقيم؛ وما أبحرته من علوم وتقنيات وثقافات وحضارات)» والكون النشسي 
(الشخصية الإنسانية بما تنطوي عليه: جسم وعقل وروح؛ وما تمتلكه من معارف 
ومهارات وانفعاللات...) 

وأداتا المعرفة هما: الس مِن: سمع, وبصرء وغيرهماء والعقل بدلالاته المتنوعة مِن 
ملكات الإدراك» والفهم في الدماغ» والقلب» واللبء والفؤاد. 

ومن نّم فإن معرفة المسلم حول موضوع معين» تأتي عن طريق الجمع بين 
القراءتين (أو القراءة في المصدرين: الوحي والكون)»؛ ونتيجة للجمع بين وظيفة كل من 
الأداتين (الحس والعقل). ويتعاون مصدرا المعرفة» كما تتعاون أداتا المعرفة» في تزرويد 
اقلم باللغرقا: لكى معرقة: تبلج شوق افق على آية خالا مؤرنة شرية فمبة إل 
الإنسان» وهو يتصف بما. وهي أمر مختلف عن عَلْمِ الله سبحانه» وعِلم الملائكة» وعِلم 
الكائنات الأخرى. فعلمٌ الله مطلق» وعلم الإنسنان نسبي يزيد :ويتقص» ويصح ويخطئ. 
وعندما عطي لله الأتنان فيا من علمف لمكم مَا لم تكوثوا تَعْلَمُونه" فإن نا 
يكتسبه الإنسان من هذا العلم يصبحٌ جزءا من العلم البشريء ويبقى محدوداً بدلالاته 
ومغانة يدود الإذراك البشرئ: 
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ويكون التأصيل الإسلامي على هذا الأساس» لموضوع من الموضوعات المعاصرة» 
هو البحث عما يمكن أن يتعلق بهذا الموضوع في القرآن الكريم المصدر المنشئ؛ وفي 
السمّة التّبوية المصدر المبين» والاطلاع على ما أنشأه علماء مالو فلو ره 
خرن الركيو ف الوه على أريجع لاسي للتعرنة الامر مجبو ل الو 
وسوف تكون هذه المصادر مدخلات تتحاور في عقل المسلم» فقد توحه نصوص 
القرآن والسنّة نظرّ المسلم إلى التأمل في الموضوع لفهم بعض جوانبه دقتفي اللعرلة 
المعاصرة عقل المسلم المعاصرء في تأمّل دلالات هذه النصوصء واكتشاف بعض المعاني 
ار في كتابات العلماء المسلمين من قبل»"فكم ترك السابق للاحق." ورا 
تصحّح بعضّ ما كانوا قد وصلوا إليه؛ إذ ليس كل ما ورد في كتابات السابقين من 
البشر صحيحاً. وسوف يتمكن الباحث المسلم من رفض بعض معطيات المعرفة 
المعاصرة» والحكم على بطلاها؛ لأنها تتناقض مع القيم العليا والمقاصد العامة الى جاء 
من أخلها الإسلام» ي حدود الفهم البشري ها'ي عضر مَغين أو غيل معين: وقد يقود 
هذا التناقض إلى مزيدٍ من البحثء لا يلبث أن يكشف عن جوانب التناقض الداخلي 
في بنية المعرفة نفسها. وربما يتمكن الباحث المسلم من قبول بعض هذه المعطيات؛ لأنها 
تبحة من تال الاسنشتحابة اللبحة لنخوة القزاة الكزم. الإسحان» للسسيرة والطسة 
والبحثء والنَّدبْر. وقد تكون بعض معطيات المعرفة بحاجة إلى شيء من التحديد أو 
التكييف أو التعديل. وكل هذه الاحتمالات ممكنة؛ إذ تحدث كل يوم» وهي ظاهرة 
طبيعية في تقدم العلم ونمو المعرفة» وف كل يوم يكتشف الإنسان من المعرفة ما ينقض 
شيعا ما كان لديه.من لكقائق القارة لعقود أو قروت, 

هذه المنهجية في التأصيل الي تعتمد الوحي مصدراً هاديء سوف توجّه الإنسان 
المسلم إلى احتيار أولويات البحث بحكمة ورشدء وإلى ممارسة أخلاقيات البحث ضمن 
القيم العلياء والمقاصد العامة للدين» وإلى توظيف نتائج البحث في بناء الأمة» وتطور 
امجتمع» وترشيد الحضارة الإنسانية. وعندها يمكن لحركة العلم والتقانة» أن تسلم من 
التجاوزات الي رافقت حركة التقدم في التاريخ البشري» والي جعلت من القرن 
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العشرين -وهو قرن التقدم العلمي المذهل- أكثر قرون الزمن الإنساني قار ا 
وان مقرو ْ 

هذه المنهجية في التأصيل إذن» هي نظر وبحث في كتاب الوحيء وفي كتاب 
الكون؛ وف تراث السابقين واللاحقين من مسلمين وغير مسلمين» وحين تتدرج هذه 
المعارف الى يكتسبها الإنسان من هذه المصادر 39 تكاملها وتقاطع دلالاقاء فإفها 
تتحاور في قلب المسلم وعقله» وتترقى به» ويترقى بماء في مستويات الاستيعاب» ثم 
التجاوزء للوصول إلى الأصيل الحديد. 


مفهوم التأصيل عند "دراز": 

حين نختار مصطلح التأصيل الإسلامي» في الحديث عن كتاب محمد عبد الله دراز 
"كوي غوف ى "الدرنان"" و لبو ممتطله خرن فلك لأنه الوك 014 ييح 
عن جوانب "الأصالة" في طريقة عرض القرآن الكريم للتعليم الأخلاقي» وقد تحدث 
عن ثلاثة جوانب من هذه الأصالة؛ تُنْبئَنا عن دلالة مصطلح الأصالة لدى "دراز". 
الجانب الأول من هذه الأصالة: أن القرآن قد تميز عن الكتب والرسالات السابقة 
"بذلك الامتداد الرحب الذي ضم فيه جوهر القانون الأخلاقي كله وهو الذي ظل 
متفرقا في تعاليم القديسين والحكماءء من المؤسسين والمصلحينء الذين تباعد بعضهم 
عن بعض» 00 وربما لم يترك بعضهم أثرا من بعدة اخقظ تعاليمة "” 

والجانب الثاني من أصالة القرآن الكريم فيما يتعلق بالتعليم الأخلاقي» ماثل في: 
"طريقته الي سلكها لتقدم تلك الدروس المختلفة عن الماضين وتقريبهاء بحيث يصوغ 
تنوعها في وحدة لا تقبل الانفصام» ويسوقها على اختلافها في إطار من الاتفاق التام؛ 


' درازء محمد عبد الله. دستور الأخلاق في القرآن: دراسة مقارنة للأخلاق النظرية في القرآن, ملحق يها تصنيف 
للآيات المختارة الي تكوّن الدستور الكامل للأخلاق العملية. تعريب وتحقيق وتعليق دكتور عبد الصبور شاهين» 
ومراجعة دكتور السيد محمد بدويء الطبعة الرابعة» الكويت: دار البحوث العلمية» وبيروت: مؤسسة الرسالة» 
47 ام. 

' المرجع السابق» ص١.‏ 
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وذلك لأنه نزع عن الشرائع العيائفة كن تنا كافجق ظافرن الأمر إتراطيا أو تفريطعاء 
وبعد أن حقق وضع التعادل في ميزانها... دفعها في اتحاه واحدء ثم نفخ فيها من روح 


4 


واحدة» بحيث صار حقاً أن ينسب إليه بخاصة مجموع هذه الألاق. 

أما الجانب الثالث فكتب عنه: "وأعجب من ذلك وأعظم أصالة جانبه الخلاق» 
فليس يكفي -في الواقع لكي نصف أخلاق القرآن-أن نقول: إها حفظفت تراث 
الأسلاف ودعمته؛ وإفها وفقت بين الآراء المختلفة الي فرقت أخلاقهم؛ بل ينبغي أن 
نضيف: أن الأخلاق القرآنية قد رفعت ذلكم البناء المقدس» وحمّلته حين ضمت إليه 
يول كاملة الحدة» رائعة التقدم» ختمت إلى الأبد العمل الأخلاقي."” 


فالأصالة عند دراز إذن تبدأ بالجمع والاستيعاب» ثم تعبر إلى التصحيح 
والتصويبء وتصل إلى الإبداع والجدة وفاية خط التقدم. ويبدو أن هذا الفهم عند 
"دراز" قد تطور نتيجة الدراسة الى انتهت إلى هذا الكتاب» ولم تكن واضحة لديه 
عند البدء بالدراسة. ولعل عرضاً لموضوع الكتاب ومنهجه يوضح ذلك. 

"دستور الأخلاق في القرآن" هو "دراسة مقارنة للأخلاق النظرية في القرآن 
الكريم." وهو في الأصل أطروحة دكتوراه من جامعة السوربون» قدمها الشيخ دراز 
بالفرنسية» وناقشها في الخامس عشر من ديسمبر عام 911١م‏ ونشرها الأزهر بلغتها 
الأصلية عام ٠55١م,‏ ثم ترجمها وحققها الدكتور عبد الصبور شاهين» ونشرت 
طبعتها الأولى بالعربية عام 901١م.‏ 

ومع أن المؤلف قد التحق بجامعة السوربون بعد حصوله على الإحازة من الأزهر, 
فإنه في دراسته في فرنسا فضّل أن يبدأ الدراسة من بدايتهاء فدرس العلوم الفلسفية 
والاجتماعية والنفسية في مستوى "الليسانس", ثم واصل دراسته حي الدكتوراه؛ 
ولذلك فإن أطروحته ليست دراسة في القرآن فحسبء وإنما هي دراسة مقارنة مع 


* المرجع السابق» ص5 . 
' المرجع السابق والصفحة نفسها. 
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النظريات الغربية ذات العلاقة بالموضوعات الي يأيْ عليهاء وهي مقارنة تكشف عن 
عمق استيعابه» وتمكنه في العلوم الغربية وعلوم القرآن على حد سواء. 

والهدف العام من دارسة دراز» هو الكشف عن الطابع العام للأحلاق النظرية 
والعملية في القرآن الكريم. وقد رأى المؤلف أن ينهج في دراسة الجانب الأخلاقي في 
القرآن الكريم منهجا مختلفا عن مناهج العلماء السابقين في التراث الإسلامي» فقد 
لاحظ أن التعاليم الأحلاقية في هذا التراث على نوعين: تمثل النوع الأول في النصائح 
العلمية» الى تم بالقيمة العليا للفضيلة» مثل رسالة ابن حزم "مداواة النفوس." أما 
النوع الثاني فتمثل في جهود بعض العلماء في وصف طبيعة النفس وملكاقاء وتحديد 
مراتب الفضيلة» بطريقة تتبع في الغالب نموذج أفلاطون أو نموذج أرسطوء مثل كتاب 
ابن مسكوية "قهذيب الأحلاق." كما لاحظ أن بعض العلماء من جمع بين المنهجينء» 
كما في كتاب "الذريعة" للأصفهان» وكتاب "إحياء علوم الدين للغزالي. "” ' 

وبدلاً عن هذين الطريقين في تناول الموضوع؛ لحأ دراز إلى دراسة الأخلاق وفق 
المفاهيم السائدة لدى العلماء المتخصصين النمحدثين» مع إعمال المرجعية القرانية المباشرة. 
وموضوع الدراسة في السياقات المعاصرة» وفي سياق دارسة "دراز"» هو موضوع 
فلسفيء والفلسفة أفكار مترابطة نابعة من العقل» يتم بناؤها وفق منهج متسلسلء» 
والهدف هو بناء نسق من المبادئ العامة الي تفسر ظاهرة من الظواهر النفسية؛ أو 
الاجتماعية» أو الطبيعية. ولا يستطيع الباحث أن يجد في القرآن الكريم نسقا فلسفيا 
مدرسيا من هذا النوع؛ إذ إن للقرآن الكريم منهجه الفريد في تقدم الحداية وتيمسيرهاء 
بالاعتماد على الفطرة البشرية واستعداداتهاء وإثارة الدافع النفسي الداعلي في بناء 
التطور الاعتقاديء والإبمان بالحقيقة الأخلاقية الي تفرض نفسها على الإنسان» بعيدا 
عن الأهواء والرغبات. 

وقد جاء كتاب دراز في قسمين: تناول القسم الأول النظرية الأخلاقية كما يمكن 
استخلاصها من القرآن الكريم» وعالجحها في خمسة فصول: الإلزام» والمسؤولية» والجزاء» 
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والنية» والدوافع» والجهد البشري. أما القسم الثاني فقد تناول فيه الأحلاق العملية 
وعالجها في خمسة فصول على أساس تصنيف فئات الأخلاق: إلى الأخلاق الفردية» 
والأخلاق الأسرية» والأخلاق الاجتماعية» وأخلاق الدولة» والأحلاق الدينية. 

لقد كان أساس البحث ف الكتاب هو النظرية الأحلاقية» وحدد المؤلف عناصر 
خمسة هي: موضوعات الفصول الخمسة من القسم الأول المشار إليهاء بوصفها 
"الأجزاء التكوينية ...والعْمّد الرئيسية لكل نظرية أخلاقية." وقد تبين للباحث أن 
الأخلاق القرآنية شملت جميع وجوه النشاط الإنساني. وقد فرّق المؤلف بين جانب 
الامتداد في شمول الأحلاق للنشاط الإنساني» فيما يظهر من سلوكه الخارحي في الميدان 
الحيوي والاجتماعي؛ وهو الخال الأوسع والأرحبء وجانب العمق في شمول هذه 
الألاق لحياة الإنسان الباطنية؛ إذ يبتغي حب الله ويستوحي أمره ورضاه في كل 


في المنهج القرآي يتحرك الضمير البشري في تعامله مع قضايا الإالزام الأخلاقي 
بدوافع المسؤولية الي تجمع بين المثال والواقع» وبين متطلبات الوجود المادي للانسان 
ووجوده الروحيء وبين طموحاته الفردية ومصالح مجتمعه. والإنسان في النهاية يقوم 
بالفعل ويمارس السلوك؛ طلباً لصور من الجنزاء ع ال نس مسد 
يرى أثر الحارة رار جه سمواً في المشاعر» ورضاً في الضمير» ويطمع أن يتحقق 
عنهها الذعر ثوايا وأجر ا سالك وف كل الأحوال» فإن الحاكم على طبيعة الجزاء 
على الفعل الأخلاقي» هو الباعث الداخلي على الفعل» وهو "النية الصالحة." 

وهكذا تقوم القيم الخلقية على قاعدة من خصائص الفطرة البشرية» والباعث 
النفسي الداحلي؛ فالخالق سبحانه ألهم النفس فجورها وتقواهاء حن تتمكن من التمييز 
بين الخير والشر» والحميل والقبيح» والنافع والضار. والخالق سبحانه مكن الإنسان من 
ححرية "ايان السلؤك غلى أساس تلك المعرفة التفييرية, واسغف" فق تفحس. الانسنان 
مشاعر متفاوتة نتيجة ذلك السلوك, ألا ترى أن النفس ترتاح وتأنس لسلوك المخيرء 
وتضطرب وتأسى وتتكدر لسلوك الشر! 
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لكننا نعرف جيداً أن سلوك الإنسان لا يخضع في جميع الأحوال لقانون الألاق 
الفطري؛ إذ تتلوث الفطرة وتضعف النوازع الدالية» نتيحة المؤثرات في البيفة 
الاجتماعية والتربوية» فتؤدي الأهواء إلى سوء تقدير المصالحء وتتدفع إلى سلوك 
يتناقض مع متطلبات الفطرة السليمة الخيرة؛ وما تتطلبه من التزام بالقيم الخلقية 
تليق 


وقد نهج المؤلف في معابحته للموضوع منهجاً يلائم السياق العلمي الذي جاء بحنه 
فيه» فهو يقدم بحا إلى جامعة السوربون في باريس» ويوجه خطابه إلى مجموعة من 
الأساتذة الفرنسيين» ومنهم كبار المستشرقين في تلك الفترة الزمنية مثل: ماسنيون» 
ولوسن» بوقالونةة وتو كرب ولذلكا عدو ينطاق قتعم مع الاطار الري «الضائع أي 
الدراسات الغربية المعاصرة» ويناقش آراء العلماء الغربيين ونظرياتهمء محللاً المنطق الذي 
تستند إليه هذه النظريات» وما يصاحبها من جوانب الصواب والحكمة» أو جوانب 
القصور والخلل. ثم يقدم رؤيته للنظرية الأخلاقية الإسلامية» لافتاً الانتباه إلى ما تتصف 
به من حكمة وكمال. وهو منهج في تأصيل قضايا البحث تأصيلاً إسلامياًء رما لا 
بحده عند الباحثين المسلمين الذين يجرون بحوثهم في سياقات أغرق» وتيدقوةق 
خطابهم جمهوراً مختلفاً. ونتوقع أن ينهج منهج دراز الباحثون المسلمون الذين يحدون 
أنفسهم في السياق نفسه. حين يجرون بحوثهم في الجامعات الغربية. 

ولعل ذلك أن يكون موضوعاً بحثياً مستقلاء يدرس عينة من الباحئين الذين 
درسوا في الجامعات الغربية» وتناولوا قضايا احتماعية أو نفسية أو فلسفية أو تربوية» 
ويكون الهدف من البحث الكشف عن المناهج الي استخدمها الباحثون في معالحة هذه 
القضاياء ومناهج التأصيل الى رعا نمجوها. 

في مطلع الكتاب يؤكد المؤلف أن ثمة غرضاً محدداً من تأليف كتابه: وأن الكتاب 
سوف أن بجديد» يضيف إلى المكتبة الأوروبية والمكتبة الإسلامية على حد سواء؛ 
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"فإذا لم يأت عملنا هذا بشئ حديد في عالم الشرق أو الغرب» فلن يكون سوى 
مضيعة وزحمة وإثقال.""' 

سوف يأنٍ الكتاب بحديد في المكتبة الأوروبية؛ لأن المؤلفات الغربية في علم 
الأخلاق تشهد 'فراغاً هائلاً وعميقاء نشأ عن صمتهم المطلق عن علم الأخلاق 
القرآني..." '' وهذا لا يع بالضرورة عدم وعي المؤلف بوجود كتابات أوروبية عن 
الأخلاق في الإسلام» فهو ينوه ببعض الكتابات الأوروبية الي عاللجت مسائل تتعلق 
بالإسلام» وما تضمنته من محاولات محدودة لترجمة بعض الآيات القرآنية ذات العلاقة 
بالعبادة أو بالسلوك» لكن هذه الكتابات اعترتها عيوب كثيرة في الترجمة أو في النتائج» 
ولذلك فإن المؤلف يريد أن يتناول الموضوع ويعالحه "من أحل تصحيح هذه الأخطاءء 
وملء هذه الفجوة في المكتبة الأوروبية» وح ثري علماء الغرب الوجحه الحقيقي 
للأخلاق القرآنية» وذلكم في الواقع هو هدفنا امامت 0 ش 

على ا كنار ات ا سعد (مابحة نكي رلاماحنية كل بهذا العمل ااء يون 
يشير إلى أن هذه المكتبة لم تعرف في موضوع الأخلاق إلا مادة من النصائح العملية؛ 
أو وصفا لطبيعة النفس وملكاتاء حسب النموذج الأفلاطون أو الأرسطي» وبذلك 
تبقى المكتبة الإسلامية بحاحة إلى دراسة النص القرآني بصورته الكاملة للوصول إلى 
النظرية الأحلاقية في القرآن. 

وفي الحالتين» لا يصل المؤلف إلى هذه النتيجة» حول حاجة كل من المكتبتين: 
الأوروبية والإسلامية إلى عمل كامل في النظرية الأخلاقية القرآنية» إلا بعد أن يذكر 
بالكتابات المتوافرة» ويوثق ما يراه من أهم مراجعهاء ثما يشهد للمؤلف بالاطلاع 
والتمكن من التراثين: الإسلامي والأوروبي -في مسألة الأخلاق- على حد سواء. 


0 المرحع السابق» ص3. 
'' المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
0 المرجع السابق» ص؛. 


منهج محمد عبد الله دراز في التأصيل الإسلامي لعلم الأخلاق كلمة التحرير /ا١‏ 


وقد تضمن وصف المؤلف لمنهجه في العمل؛ اعترافه بأن تصوره للمنهج في البداية 
كان يقتصر على "عرض القانون الأخلاقي المستمد من القرآن ورءما من تعليم البي 
صلى الله عليه وسلم وهو المبيّن الأول» الثقة."” ' لكنه عدّل في هذا المنهج بناء على 
اقتراح أستاذه "لويس ماسنيون"» الذي رغب في أن تتضمن الدراسة تناول بعض 
نظريات المدارس الإسلامية المشهورة. ثم جاء اقتراح ثانٍ من أستاذ آخر هو "رينيه 
لوسن" بأن يجري مقارنة للنظرية الأخلاقية المستمدة من القرآن ببعض النظريات 
الغربية» وقد رأى المؤلف أن ما طلباه كان 'مقترحات موفقة"” » وأن عمله بمذه 
المواصفات أصبح "أرحب مدى وأعظم توفيقاً»" وأن هذا المنهج عثل تقاربا 01 
الثقافات» يأمل أن "يعقبه فهم أي 2ل ونزوع إل الاتسانة ادن اققدا دا كيت 
تتجمع القلوب» من هنا وهناك؛ وتتشابك الأيدي لخير بيئ الإنسان."*' 

لقد كان موضوع البحث عند "دراز"؛ هو ما سمّاه "منظومة الأحلاق في القرآن 
الكريم." ومع أن الموضوع معروف ومطروقء وهو موضوع قرآني بامتياز» وقد كتب 
فيه كثير من علماء المسلمين من: الفقهاء, والمتصوفة» والفلاسفة» والمتكلمين...فإن 
مصطلحات مثل "منظومة الأخلاق", أو "النظام الأحلاقي", أو "قانون الأخلاق"”, أو 
"دستور الأخلاق", أو "النظرية الأخلاقية"» هي مصطلحات جديدة. فلا بد من تعرذف 
أصول هذه المصطلحات وتطورها في الفكر المعاصرء مع ملاحظة أن مرحعية الفكر 
العاضر مرسطية غري إلى حد كبير. وبذلك أصبح منهج المؤلف في البحث منهجاً 

مقارناء فهو يبحث عن "دستور الأخلاق في القرآن الكريم" بمرجعية قرآنية صرفة» وهو 

يبحث في تراث علماء الأمة الإسلامية» لعل أخدا منهم قد كشف عن هذا الدستور 
من قبل» وهو ينظر ف أدبيات الأخلاق عند الغربيين السابقين والمعاصرين» ويجتهد في 
تحديد موقعها من "دستور الأخلاق في القرآن الكر بم." 

على أن من أهم .ها ايعتينا في «نتائج البح )نهو الكشق عن منهج القرآن الكرم 
في تأصيل موضوع القيم والأخلاق. وهل ثمة مز منهج أفضل من منهج القرآن هادياً إلى 


7 المرجع السابق» صى,7 .١‏ 
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المنهج الذي نبحث عنه؛ أو نسعى إلى تطويره» ليسعفنا في إحسان التعامل مع الفكر 
المعاصرء وقضايانا المعاصرة؟! 

لقد أشرنا في بدء الحديث عن كتاب دراز إلى الجوانب الثلاثة لما سمّاه دراز 
"أصالة" القرآن في الحديث عن الأحلاق» ولعلنا نختم الحديث بتحديد ما نراه عناصر 
أساسية في منهج رسالة القرآن في بناء المنظومة الأخلاقية» وذلك على الوجه الآي: 

.١‏ استرجاع التراث الأخلاقي للرسالات الإلهية السابقة» والإشادة بماء وربطها 
ضمن حلقة متصلة من العناية الإلهية بأحيال البشرية. 

؟. تصحيح ما علق يبهذا التراث من أخطاء بسبب طول الأمدء والنسيان» 
والانحرافات» والتحريفات» حى تبدو منظومة تتصف بالانسجام والتماسك. 

“. توضيح جوانب التنوع في حدود التشريعات الأخلاقية» على اختلاف الزمان» 
والمكان» والأقوام» وطبيعة الاختلالات الي كان تسود السلوك البشري. 

4 . إعادة بناء المنظومة الأحلاقية في صورة حديدة» تجمع بين الثبات والاستقرار 
لمتطلبات الحياة الأخلاقية من جهة, والمرونة الي تسع مستويات الجهد البشري 
ودرحاته المتصاعدة من جهة أخحرى. 

ه. مخاطبة الكينونة البشرية بالتشريعات الأخلاقية» بطريقة تربطها بالفطرة 
السليمة والعقل الرشيد. فالتكاليف الأخلاقية كلها من المعروف بالفطرة» ومن المقبول 
بالعقل. 

قليلة هي البحوث المنهجية المتميزة» الي يمكن أن تضيء الطريق أمام الباحثين 
وتوفر لهم نماذج من الإبداع, و بعل أمر الإبداع مكناً. وقليلة هي البحوث النّ 
سلكت منهجاً ف التأصيل الإسلامي» الذي يستند إلى مرجعية قرآنية. ونحن نرى أن 
كتاب. "دستور الأخلاق في القرآن" للشيخ محمد عبد دراز واحدٌ من هذا القايلء 
ونلاحظ كذلك أن هذا الكتاب لم ينل حظاً من العناية به» يتناسب مع مستوى أهميته. 
ولعل في هذا التذكير بعض الوفاء للكتاب وللمؤلف» بعد مرور نصف قرن على وفاته. 


بحوث ودراسات 
القرضاوي مرجعًا: الفكرة والنشأة والمككونات 


مقدمة: يوسف القرضاوي والمرجعية 

ا ا ا 
والفقه والحركة معاء والكتابة عنه أو دراسة مسيرته وأفكاره شديدة التركيب؛ إذ إنا 
-إلى حد كبير- دراسة لملامح الفكر الإسلامي المعاصر في تداحله مع الفقه من أحل 
خدمة هدف واحد هو مرحعية الشريعة» ال تشكل الأساس الذي قامت عليه الحركة 
الإسلامية الى دُعيت باسم "الإسلام السياسي". 

ثم إن دراسة فقه القرضاوي من شأنا أن تقف على المآل الذي وصلت إليه مسيرة 
الإصلاحية الإسلامية الى بدأها الإمام محمد عبده (ت 11.05١م)‏ في مصرء وتوارد 
عليها جيل من العلماء الكبار» يعد القرضاوي من خاتمتهم؛ ففتاويه "تعكس التوحه 
الاحتهادي؛ والوعي العميق بالزمن والسياق التاريخي» ومتغيرات الاحتماع لدى 
الإصلاحية الإسلامية» بعد أكثر من قرن على نموضها ... وهو أحد الشهود الكبار 
على تحولات الفقه والسياسة والفكر خلال النصف الثاني من القرن العشرين."" 

وإلى الشيخ القرضاوي -مع الشيخ محمد الغزاللي رحمه الله- يرجع الأثر الكبير في 
ظهور ما سمي بالصحوة الإسلامية» ال أعادت الطابع الإسلامي للحياة العامقه من 
خلال تحويل ميراث الإصلاحية الإسلامية إلى ميراث شعبي جماهيري» الأمر الذي أثار 


١‏ باحث سوري متخصص ف قضايا الفكر الإسلامي. يعد أطروحة دكتوره في علوم السنة النبوية. 
11 2طع216 1111م 

نافع» بشير. الشيخ يوسف القرضاوي حارس ميراث الإصلاحية الإسلامية» صحيفة القدس العربيء لندنء 
0ه .. وسنعود لاحقا لمسألة صلة القرضاوي بالأفكار الإصلاحية. 
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العلمانيين العرب» ودفعهم إلى سجال مكثف مع الإسلاميين. وتزعٌم القرضاوي مع 
الغزالي بعض تلك المناظرات العلنية في مصرء' وهي تشبه -من حيث الموضوع- ذلك 
الجدل الذي دار بين الإمام محمد عبده. والمفكر العلماني اللبباني فرح أنطون 
(ت؟157١م)‏ في القرن التاسع عشر حول العلمانية أيضًا. 


ومع تقادم الزمن وتطورات الحياة» تعاظم دورٌ القرضاوي» حى أصبح يمثل -إلى 
حدٌ كبير- الفكر الإسلامي» فغدا فقيهًا بحتهدًا يملك من التأثير والمرجعية ما لا يتوافر 
لشرق يا الرواك ةإافن اسواشيو ‏ المحرانه "اموي انالك وعم ابد مااي 
إخوانية» وبأن اسمه راح يتكرس ك "بابا للعالم الإسلامي."” ويقرٌ آحر بأن 
القرضاوي وآخرين -كالمودودي وقطب- "استطاعوا إشغال الفكر العربي الليبرالي 
المعاصر» وصرفه عن الاهتمام بقضايا أكثر حيوية وأكثر حدية ومصيرية."أ 


والسؤال عن المرجعية المرتبطة بشص» سؤال غريب عن العالم السنّي» فالفكر 
الإسلامي السّنّي مببيّ على مرجعية فكر ومنظومة؛ وليس مرجعية أشخاص. وعلى 
فرض تحقق المرجعية لبعض الأشخاصء فإن مرحعيتهم تبقى محصورة للمنتمين إلى 
جماعتهم أو حزم مثل مرجعية تقي الدين النبهاني (مؤسس حزب التحرير) بالنسبة 
لأعضاء حزب التحرير مثلء أو مرجعية حسن البنا (مؤوسس حركة الإخحوان المسلمين) 
للإحوان المسلمين» إلى غير ذلك. لكننا مع القرضاوي في مرحلة متجاوزة لتلك 


' شهدت فترة الثمانينات بعنًا حديدًا للعلمانية» وتقابلاً حادًا بين الإسلاميين والعلمانيين. انظر: 

- جدعان, فهمي. في الخلاص النهائي» عمّان: دار الشروق» ط1ء 1١٠٠5م,‏ ص5 217 .15٠١‏ 

- النابلسي» شاكر. الفكر العربي في القرن العشرين: .٠95١1/١٠٠٠م,‏ بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء ط ١85/5 م5٠١١ ١‏ وما بعدها. 

' المقصود هنا: 

- عيد» عبد الرزاق. يوسف القرضاوي بين التسامح والإرهاب, بيروت: دار الطليعة» ١‏ ه8١٠٠م,»‏ ص9. 
وعبد الرزاق عيد يقدم هنا قراءة أيديولوجية معادية للدين أصلا ممثلا في القرضاوي» ويستنكر فكرة الحوار 
القومي الإسلامي ص7١٠»‏ ويرفض اقتراح الحابري للعقلانية بدل العلمانية ص8 .٠١‏ 

النابلسي» شاكر. الفكر العربي في القرن العشرين» مرجع سابق» .١158/7‏ وانظر: 

- جدعانء فهمي. في الخلاص النهائي, مرجع سابق» ص7/87. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات ١م‏ 


المرجعيات الحزئية أو الحزبية» ومرجعية القرضاوي ثابتة لدرجة أن شخصًا مل حسن 
نصر الله (الأمين العام الحزب الله وصف القرضاوي بأنه "يمثل ما يشبه المرجعية 
عندنا"» ويقصد المرجعية الشيعية» وما هذا إلا لأن تأثيره همل العالم الإسلامي كلهء 
وبذلك محاوز المرجعية الحزبية الضيقة» فهو بمارس سلطة راسخة في المحالات العلمية 
والحركية أيضاء وعلى مستوى النخحب والجماهير؛ إذ يحتفي الرؤساء والحكام؛ يما 
يعكسه ذلك من قوة تأثير» وتحرص معظم المؤسسات أو النشاطات العلمية والخيرية 
على وحود اسم القرضاوي فيهاء .ما بمنحه من مصداقية ومشروعية لهاء وجماهيرية 

ولعل ثما له دلالة هنا: حضوره وتأثيره في ثلاث قضايا كبرى وقعت مؤحرًا: أزمة 
الرسوم الكاريكاتورية الدانئماركية» وتصريحات بابا الفاتيكان الى سببت أزمة في العالم 
الإسلامي» ثم المشكلة الشيعية السّنية؛ إذ كان لتصريحاته النقدية حوها تأثير كبير» حى 
2 بعذها البانى تغلن :اتات غبار انع 'العقروي وف لكلاو افيه" اليجيها بعد أن 
تسلّم الشيعة السلطة في العراق. 

ومن المهم القول هنا: إن المرحعية تتلخص في قوة التأثير والحجم الجماهيري؛ وإن 
الأصول الفكرية والفقهية والثقافية للخطاب الإسلامي المعاصر» ترحع في قسم كبير 
منها إلى صياغة القرضاوي نفسه؛ فاجتهاداته أصبحت تشكل معتقدات 527 
جمهور عريض من المؤمنين» وتصدر عنها المشروعية الدينية السائدة. 

وبناء على ما سبق» نرى أن مرجعية القرضاوي ليست من ثمط المرجعية الشيعية؛ 
وهي ليست إلزامية تفرضها البنية (الكهنوتية) كما هو في المرجعية الشيعية» وإنما هي 
مرجعية اختيارية فرضتها عوامل عديدة كما سنشرحها في هذه الدراسة: شخصية 
وعلمية وإعلامية وسياسية. فالجمهور الذي يرجع إليه» اختاره طوعّاء دون أن يوجد 
في الإسلام -وفق المعتقد السنْى- ما يفرض اختيار القرضاوي دون غيره» فالأمر المقرر 
ف الشرعة هر مرجعية "العليناء/ آهل التكرا لك ذللف غير قض يفره دون اجصترة 
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ثم إن هؤلاء العلماء ينتمون إلى منظومة فكرية متحدة الأصول والقواعد» ومتواصلة مع 
تراث العلماء السابقين عبر القرون. 

ثم إن المرجعية هنا نابعة من مركبات عدة متضافرة معّاء من خلال الأدوار الي 
تقوم بما: الكتابة ال تتوزع على المحال العلمي الأكاديمي الذي يبئ معرفة» والتنظير 
الحركي الذي يسدٌّ فراعًا داعحل الحركة الإسلامية السياسية» والكتابات الدعوية العامة 
الى تخاطب الجماهير العامة» والخطابة؛ والإمامة؛ والإفتاءء إضافة إلى الأدوار 
الاحتماعية العامة» والسياسية المتعلقة بالشأن العام» وهذه الأدوار أدت بالقرضاوي إلى 
فارشة وظافك عيتنة تشكل "الراي العاء "كانت قارسها دقار عاك "طيقة" سفن 
طبقة العلماء» وذلك قبل نشأة الدولة الحديثة» من خلال المكانة والسمعة الى يحتلها 
العالم بين أقرانه» ومكانته عند الجمهور الذي يستقبل آراءه وفتاواه» ويعتقد بصحة 
أفكاره. وفي هذين البعدين تكمن المتزلة الرفيعة» والتقدير» والاحترام الجماهيري الذي 
يحظى به العا لم» ويكفل له نوعًا من الاستقلالية والسند الاجتماعي السياسي. وهذا 
نفسه متحقق للمرجعية الشيعية» خاصة أن المسلم الشيعي يُقلد المرحع في شأنه الديي 
اليومي» ويدفع له د أيضًاء وهذا تتحقق له الجماهيرية» والاستقلال المالي قُُ 
موازاة السلطة. لكن ذلك يوقعه في الوقت نفسه تحت سلطة الجماهير -اليَ تدفع 
لتر تو هواقيا 7 

فالمرجحعية الى نتحدث عنها -إذن- مفارقة للمرحعية الشيعية من عدة أوحه 
وأشد تعقيدًا؛ من حيث إن قبول أفراد الأمة للعالم وتقليده في أقواله وفتاواه» هو قبول 
طوعي لا يوحبه قرآن ولا سنّة» ونابع من عوامل عدة تمعل من العالم صاحب رأي» 
وقادرًا على الجهر به ولديه الاحتهاد الملائم للواقع العملي الذي يمستجيب لحاحة 


'انظر في ذلك: 
- باقادر» أبو بكر. العلماء من الدراسات التاريخية إلى الدراسات الاستراتيجية» مجلة الاجتهاد (بيروت)» عدد 
/58-51» سنة ٠٠٠5م‏ ص75 وما بعدها. 

. هذا الرأي لعلي الوردي. انظره في المرجع السابق» هامش ص7". 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات 2 ##م 


الناس» وقادرًا على الإقناع؛ وهذا كله يتحقق اختياره من قبل الناس طوعاء ويحظى 
0 
معارضًا لسياستها. 

ثم إن المرحعية الشيعية تنقسم إلى نوعين: مرجعية تقليد وهذه هي السائدة بين 
جمهور الشيعة الإمامية» ومرجعية عامة وهي الى تسمى "ولاية الفقيه". ونحد تمثلاتما في 
إيران» كما يؤمن بما حزب الله في لبنان؛ إذ يجب على المسلم الشيعي فيها أن يقلد 
"المرشد القائد" في شؤونه العامة (السياسية) وهو هنا علي خخامنئي (المرشد الأعلى 
للثورة الإسلامية الإيرانية). ورا يمكن مقابلة تلك المرجعية العامة بفكرة القرضاوي 
حول إنشاء مرجعية "عالمية"» تمثلت في الاتحاد العالمي لعلماء المسلمين الذي لا يهتم 
بإصدار الفتاوى» بقدر ما يهتم باتخاذ موقف موحد من قبل العلماء تجاه قضايا الأمة 
الكبرى» فهو هنا يبحث عن سبل تعزيز المرحعية الي يتمتع بما؛ بضمها إلى غيرها فيما 
يبخص قضايا الشأن العام. 

وانكفادا كنا" نطف تضدوين” الترطناوي لفن نرطق امنا ل لوعف فاه 
على تحولات الفكر الإسلامي المعاصر» وبروز حالة المرجعية كما تشخصت لديه» من 
خلال تتبع مسارات تكوينه» ومكونات مرجعيته. ولما كان شاهدًا على حالة عامة 
تمثل خلاصة ما انتهت إليه الإصلاحية الإسلامية في تطوراتا المتعاقبة» كان لا بد من 
بحث السياق التاريخي الذي جاء فيه» لنضعه ضمنه فكرًا ونشأة وتكويئًا. 


أولاً: المرجعية في سياقها التاريخي 

سقطت الخلافة الإسلامية في النصف الأول من القرن العشرين» وبعد الاستقلال 
عن الاستعمار نشأت الدولة الوطنية في العالم العربي» وحين صيغت الدساتير في تنك 
الدول» وضع نص - في معظمها - يفيد بأن دين الدولة الرسمي هو الإسلام 
والشريعة الإسلامية هي مصدر رئيس أو المصدر الرئيس من مصادر التشريع فيها. ومع 
ذلك نشب صراع حادٌ بين تلك السلطات والتيار الأصولي حول حقيقة "إسلامية" 
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الدولة» ونشأت أطروحة "الدولة الإسلامية" الى تتلخص مهمتها في تطبيق الشريعة» 
وتتفق على هذا المطلب جميع حركات "الإسلام السياسي"» وإن اختلفت في وسائل 


تنفيده. 


وفي ظل ذلك الصراع والحدل الذي كان يدور معه» كانت فكرة المرجحعية تشغل 
المركز فيه؛ ففي بعض الأحيان حافظت الموسسة الدينية على استقلاليتها عن السلطة 
القائمة» ومارست سلطتها .موازاة السلطة السياسية» وفي أحيان أحرى لجأت السلطة 
السياسية إلى استتباع المؤسسات الدينية لأجحهزة الدولة» فأنشأ منافسوها مرجحعيات 
دينية موازية» كثيرًا ما اكتسبت شعبيتها من استقلاها عن الدولة. 

وشكلت تلك الشريعة الشغل الشاغل للشيخ يوسف القرضاويء فمهمة "الدولة 
الإسلامية" تطبيق الشريعة» وألف كتابًا ماه "المدحل لدراسة الشريعة الإإسلامية", 
وآخر ماه "شريعة الإسلام صالحة للتطبيق في كل زمان ومكان"» كما سمّى برنابجه 
الشهير عبر قناة الجزيرة الفضائية "الشريعة والحياة". 

والشريعة هنا هي النظام الشامل؛ ما يعن من إعادة الطابع الإسلامي للحياة» وهو 
ما يجسّده تعبير "الحفاظ على الحوية" الذي انشغل به الشيخ كثيراء فمصطلح "الشريعة" 
يحمل أبعادًا سياسية» خاصة مع استخدام الحركات الإسلامية له في ظل الصراع على 
لعي ” 


وقد شهدت العقود الأخيرة من القرن العشرين صراعًا على الإسلام: عقيدة 
وشريعة ومرجعية» ونشب بين الأنظمة القائمة وحركات ما سمي ب "الإسلام 
السياسي"؛ كما نشب بين الإصلاحيين والتقليديين والأصوليين» ولا يزال ذلك 
الصراع قائمًا عبر أشكال مختلفة. ومردٌ ذلك كله مساحة التصورات وعالم الأفكارء 


1 5 5 5 5 ا 1 2 5 5 ثُُ 0 

يعزو برنار بوتيفو شعبية مصطلح "شريعة' إلى الثمانينات» ويوضح أن مدلوله همولي. انظر: 

- بوتيفوء برنار. الشريعة الإسلامية والقانون في المجتمعات العربية» ترحمة فؤاد الدهان, القاهرة: دار ابن سينا 
للنشرء ط١ء.‏ /991١م؛‏ ص79. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات ىم 


وث القلب منه تقع مسألة المرجعية الي يتم التنازع فيها وعليهاء وتحديدًا في العالم 

وبالرغم من كل ما قيل وحدث من صراع حول المرجعية» بين دعاة العلمانية 
ودعاة "الإسلام الشامل"؛ فإن الدولة "الوطنية" الي أقرت في دستورها بأن الدين 
الرسمي لها هو الإسلام تبعًا لواقع بجتمعاتاء لم تستطع أن تلغي مرجعية الشريعة من 
دستورها مع جهودها في العلمنة لاحقّاء* ولكن الذي حدث أنها قامت بتضييق محال 
تطبيق الشريعة عمليًا في حدود الأسرة والمواريث والوقف؛ وسعت إلى استثمار الدين 
في مجحالين: الأول في حاجاتها السياسية لتدعيم سلطافاء وتأمين التوازنات السياسية 
اللازمة لاستتباب أمنهاء وإضعاف القوى المناوئة لهاء فهي تارة تستخدم المثقفين 
التحديثيين ضد الإسلاميين» وتارة تستخدم الإسلام ضد المثقفين التحديثيين» بجمسب 
مؤشر التهديد الذي يشكله الخصم. 

والمجال الثاني: أن الدولة لم تكن قتم كثيرًا بامتلاك خطاب إسلاميء لكنها 
أدركت أن ثمة وعيًا إسلاميًا خارج منظومة الدولة يؤسس عط يا املا ومو اوكا فتاه 
بل ويطرح مقولة "الدولة الإسلامية" ويريد الحلول محلهاء ولا يمكن لما مواجهة هذا 
التهديد الذي تمثله الجماعات الإسلامية السياسية إلا بتكوين خطاب إسلامي خاضع 
لحاء ومنتظم في جهازهاء ويبهذا فهي تسعى إلى احتواء الإسلام عن طريق الاستيلاء على 
الموسسة الدينية» وإدارة الشأن الديئ» وتحويل القيادة الدينية إلى "مناصب" حكومية 
مندرحة اق يان الذولة# اديت والدولة هع “تظين عم نوراع المسشة الديسية ماهة 
الخطاب المتسامح, والمنشغل بالشعائر اليومية» والعبادات الي تنحصر في إطار المسجدء 


* يقول شاحت: "وظل المبدأ القائل بأن الإسلام من حيث هو دين ينبغي أن ينظم الناحية القانونية في حياة 
المسلمين» قائمًا لا يتحداه أحد". انظر: 
- شاحت» جوزيف. بوزورثء وكليفورد. تراث الإسلام» ترجمة حسين مؤنس وإحسان صددتقي العمدء 
الكويت: عال المعرفةق» ”2 997١م‏ 517/7. 
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ومن ثم فهي تواحه إسلام الحركات السياسية بإسلام الموسسات الحكومية؛ على اعتبار 
أن ذلك مخالف لروح الإسلام الذي تحتويه هي في جهازها. ' 

تاريخياء انضوى الفقيه السّنّي التقليدي في مشروع دول الخلافة والساطنة في 
تقسيم للعمل؛ إذ قرّى من جانبه أحياناً وأضعفه أحياناً أخرى, بحسب تطورات الوضع 
لاني وتعاملات السلطة معه. ومع ذلك فقد حافظ على استقلال كبير؛ لعوامل 
عدة» فلم يكن ثم صراع على السلطة بالشكل الذي شهدته "الدولة الوطنية" الحديثة؛ 
ولم يكن ثم صراع على المرجعية المنقسمة الى هي من مواريث الاستعمار واصدمة 
الغرب"؛ وكذلك لم يكن ثم "جهاز" للدولة يسيطر على مفاصل ال حياة اليومية للناس 
ويحوّل المسألة الدينية إلى "مناصب" حكومية؛ فضلاً عن أن الفقيه كان يتمتع باستقلال 
أن عن طريق لوي والوقف. 

لكنّ التراكم التاريخي ومنهج التلقي العلمي» وتوالي العصور ومتغيرات الوقائع» 
أرست تقليدًا علميًّا بناه السابقون وتوارد عليه اللاحقون» حين تشّكل في منظومة كلية 
مستقرة إلى حدٌ كبير» سُمِّيت ب "التقليد", الذي تم التنظير له أيضًا في كتب الفقه مع 
استقرار المذاهب السُنية» وحين جاءت حركة الإصلاح الإسلامي اصطدمت بمذا 
التقليد» وكان أبرز من بكثله ويحميه» المؤسسة الدينية المتمثلة في الجامعات العريقة 
وخريجيهاء كجامعة الأزهر وجامعة القرويين. 

ومنذ أواحر القرن التاسع عشرء تعرّضت الموسسة الدينية لتحديات تمفلت في: 
الإصلاحيين الذين أرادوها أن تنفتح على الغرب, والسلفيين الذين أرادوها أن تعود 
إلى إسلام القرون الأولى» واشتدّ الحجوم على المؤسسة الدينية في الستينات في ظل 


ا 
قارن ب: 
- غليون» برهان. نقد السياسة: الدولة والدين» بيروت: المركز الثقافي العربيء طلا 5١٠٠م‏ ص57 58-57 7. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمككونات بحوث ودراسات ام 


الصراع بين الإسلاميين والأنظمة» واستتباع الأنظمة للمؤسسة الدينية:» أو ضعفها 
بسبب إلغائها عند بعض الأنظمة. '' 

وبذلك ضعفت المؤسسة الدينية» ما هيّأ لظهور مرجعيات موازية تحظى بجماهيرية 
واسعة» وتتسم بالمصداقية» وتستجيب لأسئلة العصر واحتياحات مسلمي اليوم» في ظل 
تلك الصراعات الي كانت دائرة» وتهديدات الحوية مع التغريب» وهديدات الوحود مع 
إلغاء الخلافة» وغياب الإطار الجامع للأمة» وقد كانت الموسسة الدين 
بالجمود» وامحافظة الشديدة» وعدم القدرة على مواءمة العصر. فضلا عن اهتمامها 
بالشعائر فقط. 


ة التقليدية متهمة 


2 1 


وفي هذا السياق تظهر دلالة محاولة الإخوان المسلمين إنشاء مرحعية فقهية مستقلة 
غم انادف :القع متمق ك1 ارق اكول السمعة للدزة مل ان كان عن ها 
أشبه "عؤسسة للأمة"» وبدا ذلك مع الشيخ سيد سابق صاحب "فقه السنة"» الذي 
قدّم له حسن البنّاء ويُعدّه الشيخ القرضاوي من شيوحهء'' بل إن القرضاوي أوّل ما 
درّس الفقه في قريته درّسه "على طريقة فقه السنة»"'' وهي الطريقة الخاربحة على 
"التمذهب" الذي كان سائدًا عبر عصور التقليد؛ إذ يتم فيها التقيّد.مذهب محدد من 
المذاهب الفقهية الأربعة الي كانت سائدة في الأزهر آنذاك. ومن الجدير بالذكر أن 


'' بميز رضوان السيد بين عدة أنماط لعلاقة الدولة بالمؤسسة الدينية: النمط الأصولي» والنمط المحايد» ونمط الجفاء 
بين الدولة والمؤوسسات الدينية. انظر: 
- السيدء رضوان. الأصولية الإسلامية: الفعالية والعلاقة بالدولة في العالم العربي» صحيفة الحياة اللندنية, 
ا 

! وصف فهمي هويدي القرضاوي بأنه "أهم مرجع دين من أهل السسّة في زماننا"؛ واعتبر سيد القمينٍ -وهو 
علماني- ذلك "خلعًا للإمامة الدينية عن الأزهر ومنحها للإخوان المسلمين تمثلين في عضوهم المرجعي 
القرضاوي". انظر: 
- القمئء سيد. مجلة روز اليوسفء القاهرة» عدد :89/١‏ 9/585 /4١٠70م.‏ وهو منشور على صفحته 
الشخصية على الإنترنت. 

'' انظر: 
- القرضاويء ابن القرية والكتّابء القاهرة: دار الشروق» طا(ء ٠.7‏ ”م .41١5/١‏ 

'' المرجع السابق» .771//١‏ 
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كتاب "فقه السنّة" كان يلقى نقد عنيفا من قبل التقليديين» بل إن بعض أساتذة 
القرضاوي كان در مقف وما تحمس لتلك الطريقة إلا السلفيون الذي خحرجوا على 
التقليد المذهبي» حين إن الشيخ ناصر الدين الألباني المحدّث السلفي كان قد خحرّج 
أحاديث كتاب "فقه اكد ١4"‏ 

وتبدو فكرة المرجعية كذلك حاضرة في وعي الشيخ القرضاوي في ثنايا رفضه 
لمنصب "المرشد العام للاخوان المسلمين"؛ إذ كانت علة رفضه أنه يريد أن يكون 
ام ا ادن 


والمرجعية الي يتم الصراع عليهاء تقوم في الإسلام السسّيٍ -في تكوّها ومسارها 
التاربخي- على مرجعية فكرية غير مرتبطة بأشخاص. وأسهم في ذلك وجود السلطة 
الإسلامية -تاريخيًا- الي يتمتع فيها الفقه الإسلامي -على اختلاف مذاهبه- بسلطة 
واسعة وفاعلية كبيرة في المجتمع» واتسع نطاق تلك المرحجعية المرتبطة .كنظومة فكرية 
تشكلت نتيجة تراكم معرثفي تاريخي» تَوَارد عليه علماء كثيرون. لكن تمارسات 
الإصلاحية الإسلامية أدت إلى خلخلة تلك المنظومة» ثم جاءت ممارسات "الإحيائية 
الإسلامية" في ظل "الدولة الوطنية"؛ فأدت إلى نشوء اجحتهادات وأطروحات عديدة» 

كما أن التقنيات الحديثة للدولة أوجدت علاقة جديدة بين الأفراد والقانونء» 
ونشأت ثنائية القانون والشريعة» في حين كانت الشريعة الإسلامية أفضل تعبير عند 
الناس عن تلك الثقافة القانونية» و"في ظل الأنظمة القانونية الجديدة الى طبقتها الدول؛ 
وسهّلت بموحبها حصول الفرد على المواطنة» أصبحت الثقافة الإسلامية أقل وضوحًا 


''المرجع السابق» 2717/١‏ كتاب الألباني: تمام المنة في التعليق على فقه السنة» ويقول في مقدمته: "ولقد كان 
صدور هذا الكتاب -فيما أرى- ضرورة من ضرورات العصر الحاضر". 

'! كان هذا في المرة الثانية الي عُرض عليه فيها المنصب, وهو ما تحدث عنه في لقاء خاص عبر قناة دريم المصرية في 
برنامج "العاشرة مساء" سنة 5١0٠5م.‏ ول يتبلور هذا الموقف حينما رفض المنصب للمرة الأولى» فلهجة رفضه 
هناك مختلفة. انظر: 
- القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» 5/0/7. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات وم 


في امحالات العامة الي تشرف عليها الدولة» وفقدت الشريعة 27 من قوهًا كمرجعية 
جباغية أساسية ١"‏ وهو ما جاءت. الصيحرة الأسلامية لتعيد نادف و كان انحل الاك 
تكوّن المرحعية الناشئة والموازية للمؤسسة الي اندبحت في ذلك النظام» وقبلت بتحجيم 
دورهاء والاختصاص بالشعائر» حى إن التسمية الي أطلقتها بعض الدول -كسوريا 
مثلاً- على أولئك الذين يقومون بتلك المهام هي "أرباب الشعائر الدينية". 


ثانيا: القرضاوي .. بدايات النشأة ومسارات التكوين 


نشأ القرضاوي في قرية متواضعة من قرى الريف المصريء كان يغلب عليها 
"التقليد" الفكري والاحتماعي والمدني» لكن ملامح النجابة كانت بادية عليه منذ 
مخز ة :دسق إن عدذا عن سعوله تفرسو له عقيل حين "' ووافقه :هذا سار :حياتسة؛ 
ففي المرحلة الثانوية لم يستبعد أحد شيوخه أن يصبح القرضاوي شيعًا للأزهر,*! 
وبعد رجحوعه من رحلته الشامية قال له الشيخ الفضيل الورتلاني أحد علماء الجزائر: 
"إن حسن البنا عنده قدرات ليست عندك» وأنت عندك قدرات ليست عنده» وبجموع 
مواهبك يؤهلك لتقوم بدورء فلا تدسحب منه ولا تبحس نفسك حقها."” ١‏ وعناما 
قرأ الدكتور محمد المبارك (عميد كلية الشريعة بدمشق ومن مؤسسي جماعة الإاخحوان 
المسلمين فيهاء ت١/3١م)‏ مسودة كتابه "الحلال والحرام" قال: "قد تعرفت على عالم 


نا 356 


حديد له مستقبله إن شاء الله. 
إن العامل الأول من مؤهلاته الشخصية كائل فق نبوغه الذي بدت ملامحه مبكرة 
في حياته» من الِدٌ والاجحتهاد والانصراف إلى العلم؛ ثم ممارسة الدعوة» فهو تصدى 


'' بوتيفوء برنار. الشريعة الإسلامية» مرجع سابق» ص1". 

"' القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» .١57 255/١‏ 

*' المرجع السابق؛ 7١١/١‏ وكان هذا تعليقا على أمنية القرضاوي نفسه. 
* المرجع السابق» .4/4/١‏ 

'' المرجع السابق» 595/7. 


, 8 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد “اه» صيف 459 ١ه/‏ ٠٠م‏ معتز المخطيب 


للقيادة مبكرًا في مناسبات عدةء'' وكان زملاؤه في المعهد يحتكمون إليه. ويعدّونه 
مرجعًا لهم إذا اختلفوا في مسألة علمية؛' ' كما اختاره طلاب كلية أصول افوخ رقا 
لاتحاد الطلبة. '' وهذه الزعامة الي بدت أماراتها عليه منذ نشأته» تتطلب مؤهلات 
كانت متوافرة فيه؛ من القدرة على مخاطبة العقل الجمعي للناس» والمقدرة الخطابية على 
التأثير فيهم واستمالتهم. 

وما يدحل في المؤهلات الشخصية أيضاء تلك النوازع "غير التقليدية" الى ببدت 
لديه» ونمت بعد ذلك لعوامل عديدة. 


ومما يلفت النظر» أن القرضاوي تعرّف مبكرًا على الإمام المتكلم الفقيه الصوقٍ 
أبي حامد الغزالي (ته ٠‏ ده)» فأول ما قرأه القرضاوي هو كتاب "إحياء علوم الدين" 
-وهو كتاب في التصوف وتربية النفس- وداوم على قراءته زمنّاء ‏ ' واصطحبه معه 
عندما اعتقل لأول مرة سنة 5149١م6”'‏ بل إن القرضاوي يرى الإمام الغزالي "شيخه 
الأول."' ' وف ظل الأجواء التقليدية ال كان يعيشها القرضاويء وفي مثل هذه السنْ 
المبكرة» لم يكن متاحًا له أن يخرج عن محيطه كثيرًا؛ إذ إننا بحد أن أول درس ألقاه في 
السنة الثانية الابتدائية من المعهد الدين كان عن "التوبة من المعاصي»""' وأول خطبة 
ألقاها كانت ف السنة الرابعة عن "الشكر لله" وواضح تأثير كتاب "إحياء علوم 
الدين" فيهماء من حيث الموضوع والمضمون. واستمر هذا التوجه الوعظي حي المرحلة 
الثانوية» الي بدأ فيها بتدريس الفقه في القرية» وأدحل على تدريسه بعض التعديلات؛ 


'' المرجع السابق» 2714/١‏ 518. 

'' المرجع السابق» .519/١‏ 

'' المرجع السابق» .4517/١‏ 

'' المرجع السابق» //١‏ 59-5 157 1078. 

*' المرجع السابق» .51/١‏ 

'' وذلك في مقدمة كتابه "الحياة الربانية والعلم". القاهرة: مكتبة وهبة. 
'' القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» .1174/١‏ 

*' المرجع السابق» .1178/١‏ 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات وم 


إذ ابتعد عن الحشو والتطويل» وتبئ التيسير والتخفيف» ولم يلتزم.هذهب أهل القرية 
الشافعي» بل لم يلتزم .ذهب على طريقة الشيخ سيد سابق.*" 


هله التطورات اق تشكل اشيج القز سناواي ونشاتده تكشق ,عرح قرع تعدب: 
واضحة؛ ابتدأت من نقده لكتاب "إحياء علوم الدين" أثناء قراءته له؛ إذ كان يعترض 
على يعض سا جاء فيه فح مبالعاثك وغلو" ' ومن 'ذللق متاقشائة مذرتسية" في المعهسيد 
الديئ الي استمرت 0000-6 الكلية» فهو يصف نفسه فيقول: "أنا بطبيعي أحب أن 
أفهم» وأحب أن أناقش» ولا آحذ كل شيء قضية مسلمة»"'" ويقول في موضع آخر: 
"وكنت على فطرتيٍ وطريقتٍ أناقش وأسأل في كل ما لا يقتنع به عقلي أو يطمئن إليه 
قلي" " 


وقد طناحكة هلاه الرعة ساق خياتة فق عواقفه وآزانة 5 


إلى حانب الترعة النقدية» ثمة نزعة نحو المعاصرة» وهي الي بدت من طريقته فٍ 
تدريس الفقه في المرحلة الثانوية» فلم يكن مرتاحًا للكتب المؤلفة في علم الفقه» وطريقة 
تدريسه في المرحلة الابتدائية؛ ففقه المعاملات كان "لا صلة له مما يجري في الحياة وما 
يحدث في واقع الناس»" بل "بعض العبادات أَدّيت إلينا ميتة مثل الزكاة والحج "؟" 
وكذلك علم التوحيد أو العقيدة؛ فالمنهج الذي يدرس على أساسه "منهج قديم من 
آثار عصور التراجع والتخلف في الحضارة الإسلامية» وهو يقوم على افتراضات معينة 


'' المرجع السابق» 8/١‏ 57-/700. 

'' المرجع السابق» .50/١‏ 

'' القرضاويء ابن القرية والكتّاب» مرجع سابق» .705/١‏ وانظر مناقشاته لأساتذته في المرجع نفسه 47١7/١‏ 
إذ ناقش محمود الدفتار مدرس الفقه الحنفي بخصوص الأضرحة الي تقام للأولياء» و ناقش الشيخ الشعراوي في 
البلاغة 23١5/١‏ وناقش التحريريين 2477/١‏ واصطدم بأستاذ التفسير »4٠١/١‏ و اصطدم كذلك بأستاذ 
الحديث .490/١‏ 

'' المرجع السابق» .784/١‏ 

'' انظر تفسيره للمولد النبوي في قريته في المرجع نفسه؛ 257/١‏ وموقفه من ركوب الحنَّ للإنسان 247/١‏ ورفضه 
للجبرية .١7١/١‏ ويقول في :184/١‏ "المناقشة جزء من كياني". 

'' القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» .١85/١‏ 


# م إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد 1ه صيف 559 ١ه‏ ٠١٠٠م‏ معتز الخطيب 


وفلسفة معينة لم تعد موحودة أو مؤثرة في حياتنا العقلية ... وهي مكتوبة بلغة لا 
تلائم هذا العصرء ولا تعالح مشكلاته العقلية."” " وكذلك التفسير. 

إن نزعة المعاصرة تلك» إلى جانب التزعة النقدية» حالتا دون أن تكون ثمرة 
معايشة القرضاوي لكتاب "إحياء علوم الدين" هي العزلة» فهو قد استصحب من 
"الإحياء" الأثر الرباي ,ععنَِيّه: التربوي والروحان» فولّد لديه تلك النزعة الربانية»'" 
الى نماها شيوخه من بعدٌ. فمنذ نشأته في القرية ثم التحاقه بالمعهد الديئ» وكلية أصول 
الدين» وانتظامه ضمن الإخوان المسلمين» بحده يحتكٌ بأشخاص لهم نزعة صوفية 
واضحة» وأعتقد بأن كتاب "الإحياء" الذي عايشه؛ والإمام حسن البنا الذي أعبحب 
به أبما إعجاب» تركا أثرًا كبيرًا في تنمية الحانب الرباني لديه» فهو يصف حديث البنا 
بأنه "حديث نوراني» يحمل نفحة روحية» تخاطب القلوب» وتركي النفوس» وتسعى 
إلى الرقي بالإنسان من دنيا الطين والحمأ المسنونء إلى عالم (فإِذا سَوَيْنُهُ وَتَفْْتُ فيه 
مِنْ رُوحِي)؛ (الحجر: 015" ويصف علاقة البنا بأنصار دعوته بأكما "علاقة الشيخ 


لاا 


.كريديه من الناحية الروحية. 

وهذه الترعة كادت تسترها نزعته النقدية» حى إن شيخه البهي اللخولي (من 
الإخوان المسلمين) فوجئ بكتابّي القرضاوي: "العبادة في الإسلام" و"الإيمان والحياة", 
وقال له: "كيف حبّأت عنا هذه الروحانية العميقة .ممناقشاتك القددبهة الب جعلتنا 
نفهمك على غير حقيقتك؟" ' 
الاحتماعية" في كتابه "تذكرة الدعاة", وهو ما أفاد منه القرضاوي الذي انتظم معه في 


وكان البهئّ قد تحدث عمًّا أسماه "الروحانية 


*' المرجع السابق» .578-5757/١‏ 

'' وهو ينقل عن أبي الحسن الندوي أنه قال: "أنا مع الربانية ولست مع الرهبانية"؛ المرجع السابق .584/١‏ 
والربانية تعبير قرآي» يستعمل للدلالة على التعبد الكثير لله وتزكية النفس وتطهيرها من النقائص؛ والتخلق 
بأخلاق الله أو كما جاء في الحديث النبوي: "أن تعبد الله كأنك تراه". فالربانية نزعة صوفية سلوكية. 

"' القرضاويء ابن القرية والكتّاب» مرجع سابق» .5917/١‏ 

*' المرجع السابق» .81//١‏ 

المرجع السابق» .584/١‏ 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات ‏ موس 


"كتيبة الذبيح"؛ إذ كان هم البهي فيها توجيه الطلبة توجيهًا روحيًا وسلوكيًا.' ‏ وحين 
نقد القرضاوي تعليم الأزهر قال: إن دروسه "كلها تشكو من الحفاف الروحي.""' 
وممن تأثر بمم القرضاوي في هذه النزعة سعيد رمضانء» صهر البناء الذي وصفه 
القرضاوي بأنه "يتمتع بروحانية دافقة» وعاطفة قوية»" ' ومن شيوخه الشيخ عبد 
الحليم محمود (أحد شيوخ الأزهر» تخرج في فرنسا) "وقد كان رجلاً متصوفًا: فكرًا 
وغاطفة وعياكي 7 والشيخ محمد الأودن (أستاذ الحديث في كلية أصول الدين) الذي 
يقول عنه: "كان يتدفق إعانًا وروحانية» ... وهو يعطي جليسه شحنة روحية 


ع ب للقن 
يه. 


لم تكن المؤهلات الشخصية وحدها كافية» ما لم تتوافر لما البيئة المساعدة على 
تنميتها واستثمارهاء وهو ما توافر للقرضاوي حين التحق بحركة الإخوان المسلمين» 
فالنحذب إلى مؤسسها حسن البنا منذ وقعت عينه عليه» واستمع إليه. فالقرضاوي الذي 
كان يتململ من النمط التقليدي في قريته. صادف مع حسن البنا حديثًا جديدًا أصيلاً 
لا عهد له .عثله. ونراه يقول: "لقد وعيته وهضمته وأكاد أحفظ كلامه كله لشدة 
وضوحه وتركيزه وبلاغتهء"”* و"كان الرحل مشرقا متألقا كأن كلامه تتزيل من 
التتزيل» أو أقباس من أضواء النبوة»" * وبلغ من تأثره به أنه "منذ تلك الليلة بات 
حريصًا كل الحرص على الاستماع إلى الشيخ البناء" بل إن القرضاوي منذ سمع البنا في 
السنة الأولى الابتدائية من المعهد الديئ» عدّ نفسه واحداً من الإخوان» لكنه انضم 


'* المرجع السابق» .8١//١‏ وتحدث الشيخ القرضاوي في كتابه "ال حياة الربانية والعلم" عن منهجه ف التصوف» 
وأثر الإخوان المسلمين في توجهه الصوثي. 

'' القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» .5785-9174/١‏ 

' المرجع السابق» .807/١‏ 

'* المرجع السابق» .417/١‏ 

المرجع السابق» 17/١‏ 5. وانظر ما كتبه عن تأثيرهما في توجهه الرباني» في كتابه "الحياة الربانية والعلم". 

”* القرضاويء ابن القرية والكتّاب» مرجع سابق» .١150/١‏ 

المرجع السابق» 45/١‏ 7. 


ع 7 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد 5 صيف 559 ١ها/م‏ ٠١٠٠م‏ معتز الخطيب 


إليهم في السنة الرابعة الابتدائية. " وكان يحرص دوماً على اللقاء بالبنا لشدة تعلقه به 
"تعلق المريد بالشيخ,"”” وكان قلما يجده. " 

وفي الحقيقة أن التحول الذي طرأ على القرضاوي الذي كان يقرأ "إحياء علوم 
الدين"؛ ويخطب عن "الشكر لله" و"التوبة"؛ ويجدّد في الفقه في حدود عدم الالتزام 
مذهب معين» واختصار الحديث عن أحكام المياه والطهارة ونحوهاء إلى الحديث عن 
"الإسلام الشامل"» إنما طرأ عليه بعد انتظامه في سلك الإخوان المسلمين» وتحديدًا منذ 
أن استمع إلى حسن البنًا. 

والقرضاوي نفسه يقر بذلك حين وقف "وقفة تأمل مع الإخوان"؛ إذ رأى أنه 
حقق -بانضمامه إليهم- "مكاسب دينية ومعرفية كبيرة"؛ فدعوة الإخوان يصفها 
بقوله: قد "وسّعت أفقي بفهم الإسلام فهمًا شاملاً كما شرعه الله تعالى» ... ولم يعد 
مقصورًا على أداء الشعائر كما كنت أتصور من قبل ... وأسقطت عي فريضة العمل 
الجماعي لنصرة الإسلام ... لتحقيق الأهداف الكبرى للأمة الإسلامية بعد أن هدمت 
الخلافة الإسلامية» ول يعد للأمة حليفة ولا إمام» ولا رباط ولا نظام... وانتقلتت من 
بحرد واعظ دييئ في القرية أو القرى المحاورة إلى داعية إسلامي. فلم يعد همي محصورًا 
في الحفاظ على التدين الفردي في نفس المسلم ... وبانضمامي انتقلت من المهموم 
الصغيرة إلى الحموم الكبيرة» ومن المطامح الي تتعلق بشخصي إلى الآمال الي تتعلق 
بأمي ... ومما استفدته الخروج من العزلة الي فرضت على أبناء الأزهر نتيجة التعليم 
المردوج." 

ويتبدى من أطروحة "النظام الشامل" كل مقولات الخطاب الإسلامي المعاصرء 
وهي كذلك تختصر أمرين: خحطاب الشيخ القرضاوي المحكي والمكتوبء وكذلك 


١‏ أي : الديئ والمدن. 


"* المرجع السابق» .1178/١‏ 
* المرجع السابق» 45/١‏ 7. 
المرجع السابق» 25١5/١‏ وانظر: 2745/1١‏ 849. 
"٠5-81 5/١ 77‏ باختصار مع الحفاظ على ألفاظه. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات ىم 


دوره ونشاطه العملي» وهو ما يعكس مدى التحول الكبير منذ أن استمع إلى البنّاء ثم 
انضمامه إلى دعوته بعد ثلاث سنوات. 

وحين سأل الصحفي والروائي المصري إحسان عبد القدوس (ت 19/85١م)‏ حسن 
البنا عن فكرة الإخوان سنة ©914١م»‏ أجابه بأنه "وجد القائمين على أمر الإسلام قد 
عجوو اقق سمه مين سكا فالإسلام ليس ديئًا فحسبء ولكنه نظام سياسي 
واقتصادي واجتماعي.""” وفي سنة 941١م‏ أصدر البنًا مجلة "الشهاب" الي بيّن في 
نقنسها أن ار ل اماس يهعق النشاياة' عرض لكام الاساكدية فرعت يها 
شاملا يوافق أسلوب العصرء ومحاولة تقديم الإسلام بوهتده هلان الشباء د افد 20 
مقابلة الرأسمالية والشيوعية) لا ديناً نظرياً لاهوتياً فحسبء والدفاع عن أحقية عقيدة 
الإبمان بالله (في مواجهة الفلسفات المادية) ...""” وكان الهدف من هذه المحلة تثقيف 
الإخوان ومن تأثر يهم. وفي الواقع إن هذه البنود نفسها تلخص توجهات القرضاوي 
نفسهء فحين بدأ يدرس الفقه في المرحلة الثانوية -وكان قد انتظم في سلك الإخوان- 
ابحه به إلى حياة الناس وبلغة العصر ثم انصرف لاحقاً لنصرة "الإاسلام الشامل"» 
ومقارعة الفلسفات المادية الي تناهض الإبمان» والعلمانية الي تناهض فكرة النظام 
الشامل. 

ولم يقتصر التأثر على البنًا وحده. فهذه الأفكار أضحت فلسفة جماعة عريضة» 
تقودها نخبة مفكرة» ومن بينها الشيخ محمد الغزالي رحمه الله -شيخ القرضاوي- الذي 
كان كتب :وواغلة "الاتدواق لون" الأشروعية الا عد قطية العدالة اميا 
في مواحهة ما يكتبه الشيوعيون والما ركسيون عن فقدان العدالة» ثم في كتبه "الإسلام 
والأوضاع الاقتصادية" و"الإسلام والمناهج الاشتراكية"؛ و"الإسلام المفترى عليه بين 


'” وذلك في مجلة روز اليوسف ف عددها الصادر في ١١‏ سبتمبر» 9465١م.‏ انظر كذلك: 
- القرضاوي» ابن القرية والكتاب» مرجع سابق» ؟. 
'* القرضاويء ابن القرية والكتّاب» مرجع سابق» .59//١‏ 


م إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد 1ه صيف 559 ١ها/‏ ١١٠٠م‏ معتز الخطيب 


الشيوعيين والرأسماليين", و"تأملات في الدين والحياة"؛ وغيرها. بل كان الغزاللي مع 
بعض الأزهريين قد أنشؤوا "لحنة النشر للأزهرييبن" شعارها "الدين في خدمة 
السعرب ودر لعن امار ميوت الذيرح يقولوة:"القون انون اعون "لدان 
نفسه كان قد انتقد المؤتمر الوطيئ الكبير الذي دعا إليه عبد الناصر سنة 377١م‏ لتأييد 
التحول الاشتراكي» وتحدث الغزاللي عن "وحوب تميزنا بتشريعنا وقيمنا وآدانا 
وأزيائنا»"*” وكتابات الغزالي هذه تركت أنرًا في كتاب المفكر والأديب الإخواني سيد 


2 


قطب أيضًا "العدالة الاحتماعية"؛ فقد كانت مراحع مهمة استند إليها. 


ومن الشيوخ الذين كانت للقرضاوي صلة قوية يمم, المفكر الإخواني د. محمد 
البهىّ» وقد عمل معه القرضاوي حين كان البهي مديرًا عامًا للثقافة الإسلامية بالأزهر 
في عهد شيخ الأزهر الشيخ محمود شلتوت»” وكان البهي من أنصار فكرة "الإسلام 
الشامل" أيضّاء بل من أبرز دعاة الحل الإسلامي» فهو يربط بين ثلاثة من أبرز كتبهء 
وهي: الجانب الإلهي من التفكير الإسلامي» والفكر الإسلامي الحديث وصلته 
بالاستعمار الغربي» والفكر الإسلامي والمجتمع المعاصرء فقد رأى أن الأول يوضح 
مواحهة المسلمين للفكر الإغريقي في القرن التاسع الميلادي؛ والثاني يوضح مواجهة 
المسلمين للفكر العلماني الصليي في القرن التاسع عشرء والثالث يوضح مواجهة 
المسلمين للفكر الماركسي اللينيئ الإلحادي في القرن العشرين.'” وقد حارب ما أسماه 
"هجوم الأيديولوجيات القادمة أو المستقدمة" في كتابه "الإسلام في الواقع الأيديولوجي 
المعاصر" الذي صدر سنة 97/8 ١م»‏ أي قبل كتاب القرضاوي "الحلول المستوردة". 


' المرجع السابق» .571/١‏ 

' المرجع السابق» .575/١‏ 

*” المرجع السابق» .54١1/١‏ 

" انظر: 
- البهي, محمد. الجانب الإلحي من التفكير الإسلاميء القاهرة: مكتبة وهبة» ط 9/5١م»‏ صه-5. يشار إلى 
أن الطبعة الأولى لهذا الكتاب صدرت 5947١م:‏ وكتابه الفكر الإسلامي وصلته بالاستعمار صدر سنة 
/61 ام. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات بام 


وكان أحد أهم تحليات فكرة "النظام الشامل" هو الاهتمام بالمسألة الوطنية» الي 
كانت مدخلا للمسألة السياسية» والتفريق بينهما هو ما ألح عليه حسن البنا في حواره 
مع الكاتب الصحفي محمد التابعي سنة 345457 ١م»‏ حين قال له التابعي: "ولكنكم دون 
شك تحولتم في السنوات الأخيرة إلى ناحية النشاط السياسي!. قال البنّا: النشاط 
الوطئ تقصدء فما لنا بالسياسة علاقة. ولقد حرصنا دائمًا على ألا نحتكٌ بالأحزاب 
ولا باليئات» فلما نشبت الحرب حرصوا هم على أن يحتكوا بناء وتولدت من 
الاحتكاك الشرارة الي لفتت إلينا الأنظار "77 

وشغل الاهتمام الوطيئ مكانًا بارزًا في فكر البنًا ودعوته» فقد كان يتحدث عن 
واجحب الأمة المسلمة نحو مقاومة المشروع الصهيون» ومثلت قضية فلسطين بالنسبة له 
قضية مركزية» وكان يعقد مؤتمرات للاحوان المسلمين في عواصم المديريات في مصر؛ 
لشرح الأهداف الوطنية الي كان الشعب يطالب بما بعد الحرب العلمية الثاني وفي 
أحد تلك المؤتمرات تحدث نصيف ميخائيل -وهو باحث قبطي مصري كان يصطحبه 
البا معه في مؤتمراته المختلفة-- عن قناة السويس وحق مصر فيهاء وكان البنّا أشرك 
بعض الأقباط في اللجنة السياسية لجماعة الإخوان» وقد شرح البنا في ذلك المؤتمر ثلاثة 
أمور عبّر عنها بقوله: "قضيتناء وسيلتناء دعوتنا"» قال: "أما قضيتنا فأقصد بما الوطن 
الصغير والكبير والأكبر" وعين بالوطن الصغير وادي النيل: مصر والسودان» وحدد 
المدف القومي بالنسبة لما بأمرين: جلاء الإنحليز عن وادي النتيلء وتركه لأهله 
يحكمونه» وقصد بالوطن الكبير الوطن العربي من الخليج (الفارسي) إلى المحيط 
الأطلسي» والوطن الأكبر قصد به الوطن الإسلامي من المحيط المادي إلى المحيط 
الأطلسي» أو من جاكرتا إلى الرباط» وتحدث البنّا عن أندونيسيا وضرورة تحريرها من 
الاستعمار المولندي» وضرورة تحرير تونس واللحزائر ومراكش (أي المغرب). 


'” نشر هذا الحوار في مجلة "آخر ساعة" في عدد ه مارس 5547 ١م,‏ وانظر: 
- القرضاويء» ابن القرية والكتاب, مرجع سابق» طإهه 5ه 


مم إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد اه, صيف 559 ١ها/م‏ ١١٠٠م‏ معتز الخطيب 


أما وسيلتنا فإنها تبدأ بالمفاوضة: إلى المقاطعة؛ إلى الجهاد إن لم تُجْد الوسائل 
الأخرى. 

وقد أوردت هذا الكلام -على طوله- لشدة أهميته في عمق الوعي الوط 
والإسلامي فيه» كما أن هذه الكلمة كان لما أبلغ الأثر عند القرضاوي الذي كان 
يستمع إليها في ذلك الحين»*” ومن اللافت جدًا تعليقه على كلام البنّا بخصوص الوطن 
الكبير؛ إذ قال: "وكان كلام البنا أول كلام محدد أعرف به حدود الوطن العربي" 
وتعليقه على كلام البنا عن الوطن الأكبر؛ إذ قال: "وكان هذا أول تحديد للوطن 
الإإسلامي أسمعه." 

وما كان الإلحاح على المسألة الوطنية قاصرًا على المؤتمرات» فالبنا كان يمستثمر 
المنابر المختلفة لشرح ذلكء» فقد خطب الجمعة في "كفر المصيلحة" في "الملسجد 
العباسي"» وذهب القرضاوي وراءه ليستمع إليه» وتحدث البنا "عن هدفين أساسيين 
يحب أن تنصبٌ جهود العاملين عليهما وهما: الفكرة الإسلامية» والأرض الإسلامية» 
ولأتيك أن تيكرن كر تناه ضتيق الفدكز 0 الاتراكبيةدو قرسي الأرضن الاو 
وكذلك كانت روح جريدة "الإخوان المسلمون" اليومية ال ظهرت سنة 945١م‏ 
الي كان القرضاوي وإعوانه يحرصون على شرائها على الرغم من فقرهم.'' 

فالقضية الوطنية كانت "الشغل الشاغل والهم الأول" للاخوان في تلك المرحلة؛ 
وكان القرطناوي متخرطًا فيهاء متشعا لذلك النقاط الثقاق" وفنيناها فينة عسير 
الخطب الثورية» والقصائد الشعرية الي كان يَنُظمهاء'' كما "كانت قضية فلس طين 
انا 


طيلة المرحلة الثانوية قضية مهمة وحيّة وساخنة في نفوسنا."' لهذا كله حين يتحدث 


** القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» 47/١‏ 45-9 5. 

'* المرجع السابق» .78//١‏ 

'' المرجع السابق» .5914/١‏ 

'' المرجع السابق» 4١5/١‏ وما حضره في ذلك الحين في جمعية الشبان المسلمين ندوة بعنوان "يوم كشمير" 
'' المرجع السابق» 5/8/١‏ 7. 

'' المرجع السابق» اسة 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات ‏ وم 


القرضاوي عن مكاسبه من الإخوان المسلمين» يقول: بانضمامي إلى دعوة الإاحوان 
"أصبحت أطمح إلى تحرير وادي النيل وديار العرب والإسلام من كل سلطان أجبي, 
وأطمح إلى طرد الأفكار والأنظمة والقوانين المستوردة» وإحلال الأفكار والأنظمة 
والأحكام الإسلامية محلهاء وأطمح إلى أن تتقدم الأمة المسلمة» ... وأن تتوحد الأمة 
+ وأن "غود الشلدفه لاحم 1 

إن قرضاوي الإخوان ما عاد قرضاوي القرية والكتّاب؛ فقرضاوي القرية كان 
يتثقف على كتابي أي حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ومنهاج العابدين» لكن 
قرضاوي الإخوان أصبح - إلى جانب العلوم التقليدية الي تعلمها في الأزهر وكتب 
الأدب: "العقد الفريد" وكتب الأديبين المصريين مصطفى المنفلوطي (ت574١م)‏ 
ومصطفى الرافعي (ت 9737١م)‏ - يتثقف على محلة الإخوان الأسبوعية» وجريدة 
"الإخوان المسلمون" اليومية» ثم محلة "الشهاب" الي أنشئت لتثقيف الإخوان وتحلية 
فكرة "النظام الشامل"» ومحاضرات البنا ورسائله» وكتابات الشيخ الغزالي» وغيره مسن 
دعاة الإخوان كالبهي الخولي صاحب "تذكرة الدعاة."”' وأثناء كونه طالبًا في الكلية 
قرأ كتاب الداعية الهندي أبي الحسن الندوي "ماذا تحسر العالم با نخطاط المسلمين"» 
ودل عليه بعض الأصدقاء ليقرؤوهء' ' كما قرأ بعض رسائل الندويء وقال: إن 
الندوي "أول من نبهنا إلى قيمة موقف رَبْعِيّ بن عامر حين قال: إن الله ابتعثنا لنخرج 
الناس من عبادة العباد إلى عبادة الله وحده.""' وكذلك أهداه الفقيه الداعية د. 
مصطفى السباعي (مؤسس الإخوان في سوريا) كتابه "اشتراكية الإسلام” في 
الخمسينات “1 


* المرجع السابق» /١‏ 815-71 

”' المرجع السابق» .599/١‏ 

'' المرجع السابق» .475/١‏ 

'' المرجع السابق» .479/١‏ 

“ المرجع السابق» 477/5» ول يذكر الشيخ تاريخ ذلكء لكنه ذكر أنه جمعه به د. محمد البهي» وكان الشيخ 
يعمل مع البهي ف إدارة الثقافة في الخمسينات. 


 .‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد اه» صيف 459 ١ه/‏ .١٠م‏ معتز المخطيب 


سق شابخ له "الشهاب "الأسراقة وافدا امنيا لعلو كقافه الاعوان) اقيق 
فكرة "النظام الشامل"» وكذلك بناء شبكة علاقات ضمن باب أسمته "سجل التعارف 
الإسلامي". الذي تذكر فيه جملة من أعلام العلم والدعوة والفكر» مع صورة كل 
واحد» وتعريف موجز به» وكان من تلك الأسماء: المرشد القاني للاخوان حسن 
الحضيي» والفقيه المصري محمد أبو زهرة» ومصطفى السباعيء والفقيه السوري 
مصطفى الزرقاء والأديب المصري عباس العقاد» والفقيه المصري عبد القادر عودة, 
والسياسي والقانوني السوري معروف الدواليي» والمفكر السوري محمد المبارك؛ 
وغيرهم؛ وكان لهؤلاء إسهامات فكرية وفقهية مهمة ومؤثرة. 

وكانت أول رحلة له إلى بلاد الشام في عام 9557١م؛‏ بأمر من حسن الحضيي 
المرشد العام للإخوان» زار خلاهها لبنان وسوريا والأردن»' ' وتعرف خلانها على 
الكثيرين» وألقى العديد من المحاضرات» إلى جانب رحلته إلى أنحاء مصر الي كلفه وما 
المرشد أيضّاء لتوعية الإخوان وتوحيههم "للثبات على دعوتهم وعدم الذوبان في 
الآخرين» وتحنب الصدام معهم"”" وجاب خلالها مدنا كثيرة في مصرء ألقى فيها 
فزاع اكت عافية وحرونا كوالش الكترة وعا والحسفل: 2 ولت هيه القدية عل 
السعي إلى اللقاء بالعلماء باستمرار» بالروح نفسها الى كان يستصحبها للقاء البنا من 
قبل» فهو قد حرص على لقاء أبي الحسن الندوي في مصرء'" وتأسف أنه لم يلق 
الإصلاحي السوري الذي كان من مؤسسي الإخوان في مصر ومن رموز "الصحافة 
الإسلامية" محب الدين الخطيب (ت 1153١م)‏ رغم محاولته ذلك.'' وكان أستاذ 
القرضاوي محمد البهي قد عرّفه بكثير من أصدقائه الكبار» ومن أهمهم علماء سوريا: 
مصطفى السباعي» ومصطفى الزرقاء ومحمد المبارك» ومعروف الدواليي» وهؤلاء جميعًا 


'' القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» .457/١‏ 
'" المرحع السابق» .4/81/١‏ 
'* المرجع السابق» .495/١‏ 
'" المرجع السابق» .751//١‏ 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات  4١‏ 


مع محمد البهيّ ساهموا ف لحان تطوير الأزهر» واقترحوا تدريس طلاب الأزهر مادة 
"نظام الإسلام" ليقدّم فيها الإسلام نظامًا متكاملاً (شاملام. '" 

ومنذ جاء القرضاوي إلى قطر سنة ١5171١م,‏ بدأت تتسع علاقاته مع صنفين من 
الناس: أهل العلم وأهل الحكم؛ فمن الصنف الأول زار الشيخ عبد العزيز آل محمود 
قاضي المحكمة الشرعية» والشيخ عبد الله الأنصاري من مشايخ قطر» والقاضي أحمد بن 
حجرء وآخرين. ومن الصنف الثاني تعرّف في مصر على سحيم بن حمد ابن عم 
حاكم قطر وأخي ولي العهد. وقد تعرّف عليه عن طريق الشيخ علي شحاته» أحد 
الإخوانء ' وبعد أن حاء إلى قطر بدأ بزيارة وزير المعارف في قطر قاسم بن حمدء 
بصحبة شيخه عبد المعز عبد الستار» من شيوخ الإخوان» وصديقه من الإخوان أحمد 
العسال»” ' كما زار نائب حاكم قطر خليفة بن حمد بخصوص رواتب طلبة العلم' ” 
بصحبة مفتش العلوم الشرعية عبد الله بن تركي» وزار حاكم قطر أحمد بن علي 
باقتراح من عبد البديع صقرء من دعاة الإخوان» وكان عبد البديع مقرئامن 
الحاكم"" 

ومن قطر انطلق لزيارة باقي الخليج» فبدأ بالبحرين وحرص على لقاء العلماء 
والقضاة فيهاء وكان قد سافر إليها بدعوة من إخوان البحرين»”" ثم زار الشارقة وأقام 
بضيافة حاكمها صقر بن سلطان, الذي زاره القرضاوي بصحبة عدنان سعد الدين» 


1 8 5 35 23 7 0-35 30 3 
أحد الإخوان السوريين»ء وزار حاكم دبي راشد بن سعيد بترتيب من بعض 


0 المرجع السابق» 805/7. 
' المرجع السابق» 77//9. 
*" المرجع السابق» 8178/7. 
'' المرجع السابق» ؟/840. 
'" المرجع السابق» 74///7. 
*" المرجع السابق» 479/9 
'" المرجع السابق» ؟//431. 
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الإخوان»'” كما زار حاكم عجمان» وتعرف على بعض الشخصيات العلمية والدينية 
من القضاة في الإمارات» وزار السعودية ومفتيها وعددًا من علمائها '* 

لكن مع إبراز هذا الدور الجوهري والمركزي لفكر الإخوان المسلمين» في تكوّن 
مرجعية القرضاويء هل يمكن أن ثُردّ مرجعيته إلى الإخوان؟ لا أعتقد ذلك؛ فشأن 
البدايات ليس كشأن النهايات؛ صحيح أن الفكرة الإخوانية شكلت تحولاً حذريًا في 
مسار القرضاوي ابن الكتّاب؛ إلا أن ذلك لم يكن ليثمر ما ل تتوافر في الشخص نفسه 
مهادت ذائة وشخطية لاأقان قشل عن أن الاعورق عع عدا يواد من التخراءة 
مذكرات الشيخ على الأقل- لم يدركوا هذا التشكل لمرجعية القرضاوي» فقد ظلوا 
يفكرون في إطار جماعة الإخوان وليس جماعة المسلمين» وهو الترميز الذي يكن أن 
تحمله فكرة عرض منصب المرشد العام عليه في المرتين. وكذلك يتبدى هذا من خلال 
وقفته النقدية مع الإخوان, الى يعيب فيها عليهم أنهم لم يوجهوه؛ وأنه بئ نفسه بنفسه 
عن طريق اختياراته الشخصية. '* 


لقد أدى إرساء فكرة "النظام الشامل" بكل روافدها ورموزهاء إلى ما سمي نا 
باسم "الصحوة الإسلامية" في السبعينات من القرن العشرين» بعد أن سيطرت الفكرة 
الوطنية على المحتمعات العربية فترة الحربين الأولى والثانية» ثم سيطرت الفكرة القومية 
العربية الي اتتعشت في الستينات. وقد كان الإسلاميون فاعلين ومساهمين بقوة في 
لفك الوظلية كنا امنا ارما لكن في الوقت نفسه كانوا يخوضون صراعاً على 
الإتحينة ارلا ف شنار إن الصراع على المرجعية والسلطة لاحقًا في ظل الصراع مع 
القومية العربية»'* والذي مال إلى الحسم في السبعينات مع سيطرة الحركة الإسلامية 


'* المرجع السابق» 4178/17. 

'* المرجع السابق» 41/9 4. 

'* المرجع السابق» .819-7117//١‏ 

”* من مساهمات الشيخ القرضاوي هنا أنه كتب نشيد (مسلمون مسلمون) ردًا على الغلو في القومية العربيةةء 
ونُعْنَيّ به في البلاد العربية. انظر: 
- القرضاويء ابن القرية والكتاب. ١/ه/-/ا/ا؟.‏ 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات ‏ ماع 


عقيدة وتنظيمًا وانتشاراً عقاف وجاء ذلك على حساب العقائد والتنظيمات 
السياسية الأخرىء الى صار يُطلق عليها -جملة- الحركات العلمانية» الي يراد يما كل 
الحر كات معدا الاساةيه ** 

ومهما قيل من تفسيرات "للصحوة الإسلامية"؛ فإن الإسلام شكل إمكانية شرعية 
وتعبوية وتنظيمية كبيرة» خاصة مع وجود نخبة مفكرة حولته إلى "مذهبية سياسية 
اجتماعية"؛ من خلال إعادة تفسير الإسلام .ما يستجيب للحاحات الجديدة في ظل 
نشأة الدولة الحديئة» وغياب السلطة الإسلامية» وهذا ما قامت به -حقيقة- جماعة 
الإخوان المسلمين» عبر "النظام الشامل" الذي شكل القرضاوي أحذ أكير منظريةه» بها 
يعتلكه من رصيد تراثي وفقهي كبيرين. 

وساعد على ذلك اهتلاك” الرأسمال الرمزي للمذاهب الأحعرى اللييرالية 
والاشتراكية» ذات المنشأ الغربي. وهنا تحديدًا يمكن تفسير التوجهات الى نشأت في 
السبعينات لإعادة قراءة التراث الإسلامي» والمشاريع ال قام يما علمانيون ويساريون. 

وما كان لهذا الانتشار الكبير للفكرة الإسلامية الجديدة أن يمر دون صراعات 
حديدة» وهنا يبحضر الصراع مع العلمانيين الذين يقيمون تعارضًا بين العلمانية والدين؛ 
ما هو حامل لغائية سياسية. وقد كان القرضاوي أحد الوجوه البارزة الى خحاضت 
مناظرات في هذا المجال» فقد حاض -مع شيخحه الغزالي- مناظرةً مشهودة في الثمانينات 
حول العلمانية» مع شيخ العلمانيين العرب فؤاد زكرياء أثارت جدلاً كبيرًا في الصحافة 
المصرية» بل إن القرضاوي كتب بعدها كتابًا كاماةٌ7* حول فيه المناظرة من مناظرة 


؟* انظر وقارن: 
- غليون» برهان. نقد السياسة: الدولة والدين» بيروتء المغرب: المركز الثقافي العربييء طلا 5١٠٠م‏ 
ص ١7-1١‏ 3. 

”* المرجع السابق» ص55 7. 

'* سماه "الإسلام والعلمانية وجهًا لوجه". كتبه سنة 4.17 ١ه‏ 9/85١م.‏ 


عم م إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد اه صيف 559 ١ها/‏ ٠١٠٠م‏ معتز الخطيب 


عه إل سناظ نه مكتوية اقم تأنيرها بع لذن “وقد شكل القريارتي تمدن 
أبرز رموز "الصحوة الإسلامية" تلك بل منظرها الأبرز** كما ظهر في مناظرة 
أخرى مع المفكر السوري العلماني الماركسي صادق جلال العظم في التسعينيات عبر 
قناة الجزيرة» ثم تصدى للرد على محاضرة البابا المثيرة للحدل عام 5١٠٠٠١م,‏ كما 
تصدى لحوار (ممثلاً للمسّة) مع الرئيس الإيراي السابق هاشمي رفسنجان (ممثلاً للشيعة) 
سنة /اء 0 عبر قناة اللجزيرة أيضًا. وقد شكلت هذه المواقف والسياقات الي جاءت 
فيها مواقع رمزية بالغة الدلالة؛ فقد مثل الإسلام في مقارعة العلمانيين» ومثل "بابا 
المسلمين" في مقارعة مقولات بابا الفاتيكان. 

وعلى مستوى الحركة الإسلامية نفسهاء والإخوانية تحديداء فأحسب أن 
القرضاوئ شعَل قراغا كيرا غاق منه الإخعوان :مم حيك "غلبة الكاقيي الغمئ 
والجهادي على الحانب العلمي والفكري."' * وهذا الفراغ كان الدافع نحاولة دمج فكر 
الإخوان المسلمين بفكر "الجماعة الإسلامية" في شبه القارة الهندية.'* بل إن جهد 
القرضاوي يتضح بحلاء في تنظيره للحركة الإسلامية» وتأصيله لقضاياها تأصيلاً 


١ 


” فقد أصدر عبد الرزاق عيد كتابًا سنة ١٠10م‏ يرد فيه على كتاب القرضاوي "الإسلام والعلمانية وجهًا لوجه" 
الصادر سنة 91/5١م!2‏ يحاول فيه الانتصار "لشيخ العلمانيين المتنورين النهضويين العرب المعاصرين" على حد 
تعبيره» إلا أن لغته الإنشائية ال تحتدٌ كثيرًا وتتضمن الكثير من الشتائم والتهكمات؛ تعكس مدى الإحباط من 
استمرار جاذبية الحركة الإسلامية على حساب الحركات العلمانية. انظر: 
- عيدء عبد الرزاق. يوسف القرضاوي بين التسامح والإرهاب؛ مرجع سابق. 

“* فقد كتب حمسة كتب تحمل عنوان "الصحوة" هى: الصحوة الإسلامية بين التطرف واللجحودء والصحوة 
الإسلامية وموم الوطن العربي والإسلامي» والصحوة الإسلامية بين الاحتلااف المشروع والتفرق المذموم, 
والصحوة الإسلامية من المراهقة إلى الرشد» ومن أحل صحوة راشدة تحدد الدين وتنهض بالدنيا. بل إنه جعل 
عنوان سلسلة كاملة من مؤلفاته "في ترشيد الصحوة والحركة الإسلامية", تضمنت ١‏ كتايًا. 

4 القرضاوي» ابن القرية والكتّاب, دلواي وانظر اجتماعه مع عدد من إخوانه بدافع شعورهم بأن الجانب 
الفكري في الجماعة يجب أن يُنمّى وأن يؤصّل في «/رهه١.‏ 

'“ انظر: 

- القرضاويء ابن القرية والكتّاب» .51١9/١‏ 

- حيدرء خليل على. الحركات الإسلامية في الدول العربية» الإمارات: مركز الإمارات للدراسات والبحوث 

.7 5-17 ص”7‎ »)١99/ ١ الاستراتيجية»‎ 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات مع 


2 
3 


"شرعيًا" يصل التراث بالمعاصرة» وفق مسلكيته الوسطية» وهذا ما ميزه عن كاتب 
بحجم محمد الغزاليي -رحمه الله- على عمق أفكار الغزالي» ووضوح اتجحاهه الإصلاحي. 

ويتضح هذا الفراغ الذي شغله القرضاويء في بحيئه بعد سيد قطب, وهو الكاتب 
الكبير الذي كسبه الإخوان في صفوفهم, لكنهم غصٌوا به وبفكره. فالفراغ الذي 
عانوا منه» والتلاقح الذي حصل من فكر أبي الأعلى المودودي مؤسس الجماعة 
الإسلامية في الهند» تَوّجَهَ انضمام سيد قطب إليهم؛ وتطويره لأفكار المودودي: 
الحاكمية والجاهلية» وهو ما أحدث انتقادًا واسعًا داخل جماعة الإحوان نفسهاء وبقي 
محل جدل حي الآن؛ إذ لا تزال تنسب ظواهر العنف والتكفير إلى سيد قطب» بوصفه 
الأب الروحي لما. 

وف الواقع» ساهمت جهود القرضاوي في رأب الصدع الذي أحدثته أفكار سيد 
قطبء الى بدا فيها مخالفا لدعاة الحركة الإسلامية قبله» وأبرزها أربعة أفكار بالغة 
الخطورة؛ الأولى: "الحاكمية السياسية" الي استعارها من المودودي» وعنها برزت فكرة 
تكفير الأنظمة القائمة» والثانية: أنه ببى على فكرة الحاكمية تكفير المختمعات المسلمة» 
وأنها لا بد أن تدحل الإسلام من جديد عبر شهادة أن لا إله إلا الله على معنئى 
الحاكمية المطلقة» والثالثة: أنه قدّم مفهومًا جديدًا للجهاد رآه حرباً على العالم بأسره» 
والرابعة: أنه لا مععئ حبرأيه- لما يحاوله علماء العصر من تطوير الفقه الإسلامي أو 
تحديده أو إحياء الاحتهاد فيه؛ ما دام المجتمع المسلم غائبًا من أصله. فإيجاد المجتمع 
المسلم يسبق الاجتهاد له لحل مشكلاته. 

و يكن القرضاوي في تلك المرحلة قد برز كاتبًا مشهوراء فهو حين خرج من 
مصر 7١971/9/1١م,‏ لم يكن له إلا كتابان هما: "الحلال والحرام"» و"العيبادة في 
الإسلامء"'' وهما كتابان لا يبدو فيهما البعد الشمولي للاسلام ذي الغائية السياسية. 


'' كتب بعض الرسائل الصغيرة مثل "قطوف دانية" و"رسالتك أيها المسلم" وغيرها. انظر: 
- القرضاوي» ابن القرية والكتاب» 1؟. 


م إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد 1ه صيف 559 ١ه/‏ ١١٠٠م‏ معتز الخطيب 


وأحسب أن هذا البعد -على مستوى الكتابة- ظهر متأخرًا بعد إعدام سيد قطلب 
ونكبة حزيران 595717١م»‏ وقد قام مشروعه -في أصوله الكلية- على عكس مشروع 
سيد قطب اماك فهو بكتابته كتاب "الحلال والحرام" لمسلمي الغرب» يجتهد لمسلمين 
في مجتمع غير مسلم أصلاء في حين أن سيد قطب ينع الاجتهاد للمجتمع المسلم نفسه 
بحجة أن إسلامه غير صحيح!. وعلاقة القرضاوي بالغرب ليست علاقة مفاصلة» 
والجهاد لديه دفاعي وليس هجوميّاء على عكس قطبء والمجتمعات الإسلامية إسلامها 
صحيح لكنه يحتاج إلى "ترشيد" ولذلك كتب كتبه العديدة في "ترشيد الصحوة"» بل 
إن القرضاوي قد آثر مناقشة أفكار قطب والرد عليه في مسائل عديدة» بدأت بفكرة 
الاحتهاد. وانتهت بفكرة تكفير المجتمعات المسلمة "1 

بل إن القرضاوي أدرك ذلك الفراغ الفكري في الحركة الإسلامية» وراح يعلؤهء 
من حيث إنتاجه الوفير في محالات العلم الشرعي والفكر والحركة, ثم في إدراك نقطة 
الضعف الأساسية في مشروع قطبء وهي "أنه كان شديد الإعجاب بعلامة الهند 
الكبير الأستاذ أبي الأعلى المودودي وأنه اقتبس -تقريبا- جميع الأفكار الي كانت 
موضع الانتقاد في مشروع ال 

والقرضاوي -مع هذا-»ء أفاد من قطب ومن المرحلة التاريخية الي عاش فيهاء فقد 
قطف ثمار الصراع مع القومية» والتقط اللحظة المناسبة للكتابة في النظام السياسي 
الإسلامي بوصفه حلاً حتميّاء وذلك بعد إعدام قطبء وفي ظل نكبة القومية العربية. 
جاء ذلك في سياق توسع شعبي ملموس لدائرة النشاط الديئ وبروز بوادر "الصحوة 
الإسلامية"» ولهذا فقد "نمحت المرجعية الإسلامية في جذب جمهور واسع؛ لأا قادرة 
كعقيدة دينية على بحاوز التقسيمات التقليدية الى كانت تفرزها العقائديات الحديئة 
الطبقية والفكرية» وفتح المحال أمام تكوين تآلفات سياسية حديدة ... لا تقبل ولا 


'* في كتابه: الاجتهاد في الشريعة الإسلامية» وفي مذكراته في الجزء الثالث. 
3 القرضاويء؛ ابن القرية والكتّاب» مر جع سابق» عره 5 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات /اع 


تقصي إلا على أساس معيار واحد: إعلان الانتماء للإسلام» والأخذ به شعارًا سياسيًا 
إضافة إلى ما بمثله بشكل طبيعي كدين. "15 

؟هذا المعيى» بمكن فهم وسطية القرضاوي وإضافته الي قدمها للحركة الإسلامية 
حهة ترشيد الحاكمية والصحوة الإسلامية» ولجهة ممارسة الاجتهاد الفقهيء ويمذا 
المعيى شكل رافدًا كبيرًا لإزالة الغلو والتطرف الذي طرأ على الحالة الإسلامية» بفضل 
تنظيرات المودودي وسيد قطب "الانفصالية"» وما لحقهما من جماعات تغذت على 
أفكارهماء”' وهذا المع لم يتنبه إليه بعض دعاة العلمانية من خصومه الذين يخوضون 
معارك شخصية وأيديولوجية معه ومع فكره. دون إدراك للحالة الفكرية والاحتماعية 
العامة الى سادت منذ السبعينات وح الآن» وكيف أنه شكل صمّام أمان حال دون 
توسع مزاج التشدد وأفكاره» فبقي مقتصراً على جماعات وفئات معزولة هنا وهناك. 

ويمذا فقد جاء مشروع القرضاوي ضد مشروع قطب الذي تعاطى مع الإسلام 
كتلة واحدة لا تقبل التجزيء» ورأى أن الأمة المسلمة انقطعت» ولذلك فهما داعيتان 
متفاوتان: الداعية المناضل» والداعية الفقيه. 


ثالثاً: مكوّنات المرجعية 


إن الحديث عن فكرة المرجعية في العالم السنّي محفوف بإشكال كبير؛ إذ المرجعية 
في العالم السنّي تقوم -في تكوّفها ومسارها التاريخي- على مرجعية فكرية غير مرتبطة 
بأشخاص كما قدّمناء وسوف نختار من مكونات هذه المرجعية ثلاثة عناصر هى: 


غليون» برهان. نقد السياسة, مرجع سابق» ص75-5/1. 

*' يرى المفكر الفلسطيئ فهمي جدعان أن نزعة الانفصال والتقابل لم تنجم إلا مع المودودي وسيد قطلب 
والجماعات المنعوتة بالأصولية» بفضل فكرة الحاكمية ال جعلت "الحكم الإسلامي" مبدأ لكل فعل في المجتمع 
والدولة. انظر: 
- جدعانء فهمي. في الخلاص النهائي, مرجع سابق» ص717”. 


م ع إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد لاه, صيف 5459 ١ها/م‏ ٠١٠٠م‏ معتز الخطيب 


.١‏ مركزية الفقه/الشريعة: 

كان الفقه - وهو ينتظم جميع أفعال المكلفين المسلمين - يقع في مركز العلوم 
وحياة المجتمع الإسلاميء' ‏ "فالحياة في الفقه ليست مقصورة على أمور العبادات 
وحدهاء فالفقه الإسلامي ضم فروع الحياة والحقوق المدنية والسياسية والعقوبات» ولا 
يفلت فصل من فصول الفقه من أن يدحل تحت قاعدة مبنية على أساس ديئ» وكل 
الأمور المتعلقة بالحياة الشخصية أو العامة داخلة في الواحبات الدينية» وبواسطة هذا 
يعتقد الفقهاء أن كل حياة المؤمنين موافقة لمتطلبات الدين "37 


وتتنلخص مهام الفقه في ثلاث: الأولى: التطبيق في المحاكم والقضاءء والثانية: أنه 
معيار المؤمنين في تصرفاتهم؛ ومرجعهم الدائم في حياتهم اليومية من خلال المفي أو 
رحل العلمء والثالثة: أنه مصدر المشروعية للمجتمع والدولة بحيث يضفي المشروعية 
على براجها الخاصة والعامة. فقد كان ,ثابة "نظرية يقوم عليها النظام القانوني"» ويضع 
لبا قرم عليه قي أنه مع السلش كه نمو سانا عن قر ادن والكقر ين 
المشاكل الي يجابهها امجتمع أو سيجايهها مستقبلاًء يمكن أن تجد لها حلاً بالرحوع إلى 
الفقه» عبر مصادره التشريعية الى تحدث عنها علم أصول الفقه. * 

وعلى هذاء فالفقه هو الذي كان يقوم بدور المشرّع وليس الدولة»'' وسلطة 
الفقهاء كانت سارية على الدولة؛ فهو مصدر الشرعية للأفراد والمجتمع والسلطة. ومن 
هنا لم تستطع معظم الدساتير الحديثة أن تتجاهل مرجعية (الشريعة الإسلامية)» لكن 


انظر حول مركزية الفقه: 

- الخطيب» معتز. مسالك الفتوى وجدلية الفقه والسياسة» بحث مقدم إلى مؤتمر: فقه النوازل وتجديد الفتوى, 

.70١//5/4-١ غمان»‎ 

تسيهر» حولد. العقيدة والشريعة في الإسلام؛ (الترجمة العربية) القاهرة»؛ بغداد: دار الكتب الحديثة؛ مكتبة 

المنيئ» ط7., د.ت» ص5 5. 

* بوتيفوء برنار. الشريعة الإسلامية والقانون» ص١*«-275؛‏ وهو قد أفاد من جلبير دولانو وكلاهما يتحدث عن 
أن هذا النموذج كان سائدًا في القرن التاسع عشر. إلا أنتي أرى أن هذه المهام وحدت عبر تاريخ الفقه 
الإسلامي نفسه عبر القرون. 

' شاخت,» جوزيف. تراث الإسلام؛ مرجع سابق» 21١5/5‏ ؟/ .1١.-88‏ 
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القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات 2 وعم 


بقي ذلك على نطاق ضيق وغير فاعل في أغلب الأحيان» وهذا ما أدى إلى انتتشار 
مصطلح "الشريعة"؛ مع الحديث عن فكرة "الدولة الإسلامية" و"الصحوة الإسلامية", 
بمدف إعادة الطابع الإسلامي للحياة العامة» وهنا كان اللجوء إلى الفقه للتعرف على 
حلول مناسبة لأسئلة الناس والعصر. 

وقد تأسست مرجعية القرضاوي من خلال عدة نواح؛ الأولى: مركزية الفقه. 
والثانية: مرجعية الشريعة اناكو رسيا و عر ةد الخل ماق والثالثة: الوسطية 
ال عدّها روح الإسلام والمعبر عنه» في مواجحهة (راديكالية) سيد قطب الي اعتمدها 
تنظيم القاعدة» وهذه (الراديكالية) أصبحت العبّرَ عن الإسلام في الغرب أو أصبحت 
المعينّ بوصف: الإسلاميين. 

بدا منزع القرضاوي الفقهي مبكرًاء وهو ما لاحظه عليه شيخه البهي الخولي من 
خلال مناقشاته» ومع ذلك لم تحتل الكتابة في الفقه منزلة أولية عند القرضاويء"'' 
لكن القدر ساقه لتأليف كتاب "الحلال والحرام"» عبر تكليف أستاذه محمد البهي له 
بالكتابة فيه» استجابة لطلب الخارجية المصرية الي أرسلت لمشيخحة الأزهر تطلب منها 
الكتابة في هذا؛ لأن المسلمين في أوربا وأمريكا يحتاحونه» وقد قال له البهي الخولي: 
"هذا الكتاب صدّق نبوءت ... احتلفت أنا والشيخ الغزاللي .. وكان من رأي الغزالي 
ومعه بعض الحاضرين أنك لديك قابلية أن تكون شاعرًا عظيمًا إذا تفرغت للشعر 
وأديت له حقهء وكان من رأبي أن يتفرغ القرضاوي للعلم أولى» ... فالذي آمله إذا 
تفرغ للعلم أن يكون - إن شاء الله - فقيه العصرء وأحسب أن هذا الوليد الجديد 
(الحلال والحرام) يحمل البشارة بتصديق نبوءتي". بل إن الفقيه الكبير مصطفى الزرقا 
قال: "إن اقتناء هذا الكتاب فرض على كل أسرة مسلمة: ١١١"‏ 


''' القرضاويء ابن القرية والكتّاب؛ مرجع سابق» 75957/7. 
''' المرجع السابق» 599-594./9. 


. ه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد “اه» صيف 459 ١ه/‏ .٠٠م‏ معتز المخطيب 


والاحتفاء الكبير الذي قوبل به الكتاب من رموز الفكر والفقه» وخاصة منظفري 
"الإسلام الشامل" كان لافتّاء من أمثال الدواليي ومحمد المبارك والمودودي وغيرهم. 
بل إن ترجمته إلى كثير من لغات العالم حى وصل إلى الصين» يعكس دلالات عدة: 
انتشار القرضاوي نفسه. وانتشار اختياراته الفقهية فيه الى لبت حاحة المسلمين في 
العالم غير الإسلامي عامة» ما يعكسه من مكوّن مهم من مكونات المرحعية وهو 
التيسير والتخفيفء أو بتعبير آخر: توسيع دائرة الإباحة الي ضيّقتها الاحتيارات 
المتشددة والتحوطات الفقهية المتأخرة. وما أمكن ذلك إلا بالخروج من المذهبية 
السائدة» والاهتمام بآراء الصحابة والتابعين» الى فيها توسعة على الناس وتخفيف من 
المقيّدات ٠١"‏ 


كما أن جهد القرضاوي الفقهي يمكن أن يندرج ضمن توجه فقهي عام» ساد 
لدى الفقهاء الذين التمسوا في الميدان الاحتماعي -بحذقهم ونفاذ بصيرقم- مختلف 
الوسائل للتغلب على الصعاب الى ظهر لهم أنها تعوق الإسلام عن الأحذ .مقتضيات 
العمران الحديثء فابتكروا تفريعات دقيقة يستعينون بما على إباحة هذه النظم 
الجديدة» '' ' وعلى هذا المعيئ تندرج جهود القرضاوي -مع من سبقه- في مجالات 
شركات التأمين» والبنوك» وفي محال ما أسماه "فقه الأقليات" في الغربء. وفي ميدان 
المسائل السياسية الكبرى كالانتخابات والدستور والديمقراطية وغيرها. 

وبكذه الطريقة استطاعت الحياة الإسلامية أن تأحذ عن المدنية الغربية ما يلائمها 


من نظمها الجديدة» وهو ما عده جولد تسيهر "ظاهرة مؤسفة مُوِضّة ثقيلة على 
النفس؛ إذ إن الأنظمة النافعة ذات القيمة العملية والمصلحة الحيوية» لا ييستطاع تنفيذها 


'' ! بمكن إدراك هذا الملمح من خلال موسوعة فقه التابعين ال عكف على إصدارها د. محمد روّاس قلعه حي» بل 
إن جولد تسيهر لمس ذلك فقال: "لم يكن غرض الفقه أن يجعل حياة المسلم مرة واحدة محصورة ببسد من 
التحديدات الفقهية"» وبِيّن كيف أن "أعمال الصحابة القدماء كانت سهلة قليلة الحرج". انظر: 
- تسيهر» جولد. العقيدة والشريعة, مرجع سابق» ص/527 وما بعدها. 

؟'' قارث: تسيهر؛ حولد. العقيدة والشريعة, مرجع سابق» ص/اه 5-/75. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات 2 وه 


ولا تنال حق وجودها إلا عن طريق فتوى من الفتاوىء"” '' بل إن رضوان السيد 
تحدث عن هذا النهج الذي ساد لدى "الإحيائية الإسلامية" وأسماه "نمج التأصيل"» 
ويعئ عدم الاعتراف بأي شيء -وإن لم تظهر مخالفقه للمعروف- إلا إذا أمكن 
إعادته نضا أو استدلالاً إلى أحد الأصلين (القرآن والسنة)» وهو نج يبدو في المسائل 
الكبرى المتعلقة بالعالم والعصرء لا في المسائل الفقهية التفصيلية على حد قوله.*' ' 

وأحسب أن مردٌ ذلك إلى مركرية الفقى''' وهو ما ل يُاتَفت إليه» فضلاً عن أن 
فج التأصيل ذاك رما يصدق على النهج السلفي .معناه الخاص تحديداء وهو التيار الذي 
ينتسب إلى الإمام ابن تيمية (ت /"/اه), والشيخ تحمد بن عبد الوهاب 
(ت5١٠1ه/1731م)»‏ ولا يصدق على التيار الإحيائي وعلى القرضاوي على وحه 
لصوم 

كما أن الأنثربولوجي المعروف طلال أسد وهو يعيد التفكير في مفهوم "التقليد" 
وامجتمعات/الثقافات التقليدية» يجعل التقليد والحداثة حيثيتين مختلفتين للوضعية 
التاريخية» وليستا حالتين متنابذتين في مرتبة الثقافة والاحتماع؛ بمعين أن التقليد وحه 
من وجوه الحياة» وليس مرحلة من مراحل التطور. ويهذا المعيئ يقول: 'يمكننا النظر إلى 
الإحياء الإسلامي المعاصر بوصفه محاولات لاستحضار التقاليد الإسلامية القابلة 
للتكيف» وربطها بالحداثة .مما هي وضعية يختبرها العالم الإسلامي راهنا لا بل أكثر من 
ذلكء أي بوصفه محاولات لصياغة سبل ممانعة ومناحزة ليس فقط مع الغرب», بل أيضًا 


1١٠١ ر/ا‎ 
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'' المرجع السابق» ص55 7. 

'' السيد» رضوان. سياسيات؛ مرجع سابق» ص5 4» وانظر: ص53 ١و180.‏ 

'' قال القرضاوي في كلمته أثناء تكريمه من سلطان بروناي: "علم الفقه - أيها السادة - هو العلم الذي يضبط 
مسيرة الحياة الإسلامية ويقود الدورة الحضارية للأمة بأحكام الشرع" وعد من مزايا الفقه: الشمول للحياة 
كلهاء من الفرد للدولة» والتيسير ورفع الحرجء والواقعية» ورعاية مصالح الخلق. يوسف القرضاوي: كلمات 
في تكريعه وبحوث ف فكره وفقهه مهداة إليه ممناسبة بلوغه السبعين» ص75١٠١.‏ 

77 ابي طلال. السلطة الحديثة وإعادة تشكيل التقاليد الدينية» حوار مع صبا محمود, ترجمة مصطفى الحرازين؛ 

مجلة الاجتهاد. عدد/ا:-2)5/8 سنة ١٠٠6٠5٠م,‏ ص 550. 
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اه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد “اه» صيف 459 ١ه/‏ .١٠م‏ معتز الخنطيب 
*. المرجعية في السياق: 


ويهذا المعيى نفسه شكل القرضاوي والغزالي -رحمه الله "علامة على عصر وعلى 
مرحلة من مراحل الفكر الإسلامي» فعلى أيديهما ارتأب الصدع الذي عانى منه فقه 
الإسلام وفكره على مدى القرن الرابع عشر الحجري (بدأ نحو 187م), حين عانى 
الفكر الإسلامي نوعًا من الانفصام بين حركة التجديد وحركة المحافظة. وكانت 
حركة التجديد تنشر وجومًا لاستجابة الفكر الإسلامي لأنواع معاملات جديدة؛ 
وأوضاع نظم اجتماعية وسياسية حادثة» وتفتق حلولاً لمشاكل طرأت لا تجد لما في 
فك النايقين حارلا جاهزة» وكانت حركة المحافظة تنظر إلى الوافد الأحنبي من 
الغرب وأوربا بقلق شديد؛ ترى فيه فكرًا يريد أن يحتث الأصول وترى فيه أنماط 
عيش» وأوجه سلوك؛ وأنواع معاملات» تتعارض مع نظام الواحبات والمحرمات 
الإسلامية» وتتبجح في تحديها لهذا النظام» وهذا ما أظنه وضع الشيخ القرضاوي (ولد 
5 4١ه/”57١م)‏ على خارطة الفكر الإسلامي في القرن العشرين. فقد وقف مع 
الشيخ الغزالي (ولد ©١ه/1911١م)‏ على ملتقى البحرين: بحر المحافظة وبحر 
التجديد» وصار المْحدّد هو من يدافع عن الأصول ويذود عنهاء وصار المحافظ هو من 
يتوسل بالتجديد لصيانة الوجود والبقاء ١'4"‏ 

والجدال بين تياري المحافظة والتجديد كان يدور على ساحة الشريعة -معناما 
الشامل- ومحورها الفقة الإسلامي. وهنا يبرز الدور الذي أسهم به القرضاوي -إلى 
جانب شخصيات أخرى كالشيخ الغزالي- في بناء مرجعيته وخطابه عبر أكثر من 
نصف قرن. فوسطيته الي تحدث عنها كثيرًا قامت على حلول توفيقية وتصالحية» 
جمعت بين المحافظة والتجديد بعد أن نشأ صراع بينهما. 


8 البشري» طارق. في صحبة القرضاوي بين علوم الدين والدنياء مجلة الحلال» عدد أبريل ١‏ ٠5م‏ ص اا للحرم. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات لماه 


وهو في هذا استطاع أن يُشيع خطاباً معاصراً يستثمر فيه المصطلحات الحديثة في 
صوغ المقولات الإسلامية التراثية» في سياق وعي ساد لدى ففات من العلمانيين 
بلامعقولية الدين» وأنه إحالة إلى التخلف» "واكتفى الباحثون في العالم الثالث عموماًء 
وفي الوطن العربي مصوصاء بالتسليم بأن الدين والفكر الديئ ليسا إلا مسن صنف 
العلر هن اللامعقولة أضيلة: المرتبطة بقيم بالية لا عقلانية ومعادية للعقل؛ أو بالاتتماء 
المتعصب للجماعة أو التاريخ الماضي» ومن ثم رفضوا -دون وعي- مشروعية أو حي 
إمكانية البحث العقلانى في الدين "3 


ومع أن القرضاوي اتصف بالانفتاح والتواصل مع الغرب» فإن وسطيته الي توائم 
بين التراث وبعض منجزات الحداثة» بقيت محصورة داخل النسق الإسلامي نفسه؛ وما 
يستطيع أن يستجيب إليه» ' '' وهو ما سماه بعضهم "فج التأصيل"؛ لأن الممسألة هنا 
ليست بحرد أحذ "القيمة العملية والمصلحة الحيوية" حيثما كانت بحسب تعبير جولد 
تسيهر» وليست بحرد قبول الوافد والانخراط ثٍ العالم المعاصر بغض النظر عن مشروعية 
ذلك دينيًا كما تصور رضوان السيدء بل إن الأمر مرتبط بواقع صراع بين تياري 
المحافظة والتجديد أولأء ثم بواقع بجتمعات متدينة تبي تصرفاتها بناء على المشروعية 
الفقهية الي يقررها الفقيه ثانياء وبغير هذا المسلك التأصيلي لم تكن لتتحقق الاستجابة 
اللازمة» ولم يكن بالمقدور تكوّن المرجعية الدينية. 

كما أن السياق الذي نشأ فيه ذلك الخطاب» وتمت فيه تلك الاستجابة» كان 


سياقًا مشحوئًا بالتوتر بين الإسلام من جهة» والغرب -بكل التباساته الثقافية 


''' غليون» برهان. نقد السياسة» مرجع سابق» ص١57.‏ وهذا الكلام ينطبق على العلمانيين الأصوليين أمفال 
صادق جلال العظمء وعبد الرزاق عيد وغيرهم. واستعمال القرضاوي للمصطلحات الحديثة هو ما يثير غضب 
عبد الرزاق عيد مثلا في كتابه المشار إليه سابقا. 

ل انظر مثلاً مقدمة الطبعة الأولى من كتاب "الحلال والحرام", الي يلحّ فيها على العامل الذاتٍ في التجديد 
والتيسير» وليس أنه استجابة لواقع الغرب. وانظر: 
- البشري» طارق. في صحبة القرضاوي» مرجع سابق» ص١1.‏ 


ع ه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد لاه» صيف 459 ١ه/‏ .١٠م‏ معتز المخطيب 


والاستعمارية- من جهة أخرىء وهنا نشأت فكرة الحفاظ على الهوية المهددة 
ومقاومة التغريب في ظل صراع آخر مواز للصراع الأول» كان يدور على المرحعية 
بين الإسلاميين والتغريبيين» فقام نطاب الهوية على مقاومة التغريب الذي هو "تحول 
فعلي روحي -بقدر ما هو فكري- باتحاه ديانة الغرب اللاأدرية"؛ إذ نحد الحداثة ديانة 


1١١١ 


بديلة» وخاصة مع غلبة العقلانية المفترضة واسترذال الدين. 

إلى ذلك فإن حرية الحركة والنشاط الي أتيحت له في قطر» أسهمت في تكوين 
مرجعيته» فقد جاب العالم كله انطلاقًا منهاء وكان يحرص في رحلاته على إقامة 
الصلات العلمية مع مختلف العلماء» وكذلك مع عدد من المسؤولين السياسيين» ومع 
هذا فإن ازدواجية علاقته بالسلطتين العلمية والسياسية» لم تجعله يذوب في واحدة 
منهماء فحافظ على قدر كبير من استقلاليته» ومن هنا نبعت قوة مرجعيته من أمرين: 
الأول: اقتناع الناس بأفكاره؛ والثائي: قدرته على إبقاء الاحترام له ولمشروعيته 
ولشعبيته» في ظل فساد عدد من العلماء» أو استتباعهم لمؤسسات السلطة»''' وكذلك 
في ظل غياب عدد من الرموز العلمية المؤثرة؛ كالغزالي والشعراوي والطنطاوي 
وآخرين (وكلهم كان لهم حضور إعلامي)؛ فضلاً عن انحسار مرجعية الأزهر لأسباب 


عديدة. 


وتبدو فكرة الاستقلالية بحلاء» من خلال تبدل موقفه من "مشيخة الأزهر"» فحين 
كان طالبًا في السنة الأولى في الثانوية» كان يطمح لأن يصبح شيحًا للأزهرء لكنه 
حينما سكل وهو في الخامسة والسبعين من عمره: هل لا تزال هذه الأمنية واردة؟ 
أحاب بأن "شيخ الأزهر لم يعد -وحده- قادرًا على تحقيق ما يريده من إصلاح 


''' ليكلرك؛ جيرار. العولة الثقافية: الحضارات على المحكء ترجمة جورج كتورة» بيروت: دار الكتاب الجديد 
المتحدة, طاء 4١٠٠م‏ ص47"5. 

''' هاملتون» جيب؛ وبوين؛ هارولد. المجتمع الإسلامي والغرب, ترجمة عبد المحيد القيسي» دمشق: دار المدى» 
طكىء 51م ج اءعص"19. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات 2 وه 


وتحديد حى تسانده الدولة» أو على الأقل تطلق يده. ومن لمثلي بهذا؟. ولا بد لمن 
يتولى مثل هذه المناصب في عهد الثورة أن يخضع لسياسة الدولة:؛ ويعمل على 
إرضائهاء ويسير في ركابما: فإما أن ينطق بباطل» وإما أن يسكت عن حقء وإلا أصبح 
في صراع معها. ولهذا يبعد على مثلي أن يكون في هذا المنصب."''' وقد علق صديقه 
الشيخ أحمد العسال على ذلك بأنه أراد أن يكون شيحًا للأزهر فكان شيخًا للأمة 
بأسرهاء تختاره الأمة عن حب وطواعية؛ فلا يختاره الحاكم ولا يعزله كشيخ 
ال 

إن مثل هذه المواقف تعكس رفضًا لفكرة "المناصب الدينية"» الي تحيل إلى سلطة 
الدولة ال اختلت شرعيتها من جهة؛ والمتجاوزة للحدود القطّرية إلى الأمة الإسلامية 
من جهة أخرى. وهذا بحد القرضاوي لا يتسلم أي منصب دين رسمي» فضلاً عن 
رفضه منصب "المرشد العام" للاحوان! 


رد المرجعية في الخطاب: 


وعلى مستوى حطاب القرضاوي نفسه, فقد استطاع أن يُحدث -على المستوى 
الفقهي- مقولاتٍ جريئة في الفقه التقليدي؛ ليُضفي عليه طابع المعاصرة» وليك 
الفاعلية فيه» فيستعيد دوره في الحياة العامة» بعد أن أقصته الدولة الوطنية. ومن هنا 
شكل كتابه الأول "الحلال والحرام" (كمّبه سئة 9409١م)‏ مساهمة بارزة استطاع مسن 
حلاله أن يوسع دائرة "الحلال"؛ ليجعل من الفقه أقل عبئًا على المسلم في حياته 
المعاصرة» الأمر الذي أسهم في انتشاره الكبير في الشرق والغرب» وأدى إلى اعتماد 
كبر من المستلعين :فتاوأه. 


''' القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» .51١/١‏ 
*'' المرجع السابق» .511/١‏ 


ه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد “اه» صيف 459 ١ه/‏ .٠٠م‏ معتز المخطيب 


وفيما يخص الفقه السياسي الذي ضمر في الفقه التقليدي؛ فقد استطاع أن يسهم 
في تنميته بشكل واضح من خلال بحثه في مسائل الذمة:؛ والأقلياتء والدولة 
الإإسلامية» والحريات» وكذلك ف المجال الاقتصادي» والبنوك الإاسلامية» ومعاللجة 
الفقرء وغير ذلك ما يصب في نصرة فكرة "ثمولية الإسلام'؛ الي وإن لم يكن هو 
منشئهاء إلا أنه استطاع حفي تقديري- أن يحوّها إلى وعي شعبي عامٌ» بأن جعل من 
الإسلام نظام حياة لجمهور كبير من المسلمين. 

وهو افي.سبيل ذلك كله كان جريعاً في اقنحام مساخات سكت غنها غيرف أو : 
يتجرأ على النوض فيهاء وكانت توجهاته وأقواله تعكس استجابة حيدة لتحديات 
العصرء ومعرفة جيدة بالواقع» من خلال ما أسماه "فقه التيسير" إلى جانب أنواع أخحرى 
من الفقه. مثل "فقه الأولويات" و"فقه الأقليات" و"فقه المقاصد", الي أصبحت - إلى 
بخان برها مل لقو لاف #الدولة الخريات +" الدقر اطيةة لق ل الاستلام جتنت يجري 
من الخنطاب الإسلامي المعاصر ككل. 

لقد أنشأ -إلى حانب الغزالي فيما يخص الفكر السياسي تحديداً- تياراً عريضاً 
يستطيع الآن أن يحرّكه معه إذا تحرك؛ ويمكن أن يوصف بالتيار الغالب أو الرئيس. فقد 
استطاع بنشاطه الواسع جدًا- عبر العلوم المختلفة» والندوات والمؤتمرات والمنظمات 
الكثيرة الى يشارك فيها أو يرأسها- أن يكوّن حالة يمكن البناء عليها في تكوين ذلك 
الفيان. الأساسن: 


وثمة عوامل كثيرة ساهمت في تكن مرجعيته» لعل من أبرزها: موسوعيته في 
التحصيل والإنتاج؛”'' فقد شارك وأسهم في علوم كثيرة: في الفقه وأصول الفقهء 
الاقتصاد الإإسلامي» وقي علوم القرآن والسنة» وقي العقيدة» وقي الدعوة والتربية» وقي 


1١ 


' وهذا الميل وُحد لديه قديمّاء وكان أحد أسباب اختياره الالتحاق بكلية أصول الدين الي تدرّس علوم التققل 
والعقل. انظر: 


- القرضاوي» ابن القرية والكتاب» مرجع سابق» ص" ٠‏ 5. 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات لاه 


الحركة الإسلامية وترشيد الصحوة, وفي الفكر الإسلامي. ومن المهمٌ القول هنا: إن 
بعض الموضوعات الي كتب فيها لم يُسبق إليهاء كما في كتابه الحلال والحرام» فهو 
وإن كان موضوعًا فقهيًا قليمّاء إلا أنه لا يُلفى مجموعًا في كتاب؛ على هذا الترتيب 
والجمع» مع أنه لذن وريج فهارزين الأرات وكذلك فقه الزكاة الذي قال عنه الشيخ 
محمد الغزالي: "لم يُؤلف في الإسلام مثله في موضوعه"» وقال عنه أبو الأعلى 
المودودي: "إنه كتاب القرن -أي الرابع عشر الحجري- في الفقه الإسلامي." '' 

لأذهان الناس» كما استطاع استثمار الأفكار الحديثة في خطابه» فهو يتحدث عن أن 
الحرية قبل الشريعة؛ إذ من دوفا لا تُطبّق الشريعة» وأن الديمقراطية تتفق مع الإسلام؛ 
وأن الإسلام رعى الحريات المدنية والسياسية وغيرهاء وهو حين يتحدث عن ضرورة 
العلم ومكانته» يتحدث عن أن علم الجبر "وضعه الخوارزمي ليحل به مشكلات في 
الوصايا والمواريث من أبواب الفقه" ليصل إلى القول: "الدين عندنا علم» والعلم عندنا 
دين»""'' وإن كان يقع أحيانًا في بعض "التبسيط" تيعدو در هم :ال اهالت حي 


ال 


خلال نموذج قارونء”'' وهذا ما يأخذه عليه بعض معارضيه. 

ولا بد من الإشارة هنا إلى أن تكوّن المرحعية لم يصدر عن أفكار وتصورات 
وطموحات ذاتية فقط». بل - و كما سبق- كان هناك سياق تاريخى ومسارات تكوين؛ 
بعضها شخصى وبعضها خارجى. كما أن المواقع الاجتماعية الي شغلهاء دفعته إلى 
فكرة المرجحعية» وساهمت في تكوينها. 


١15 


المرجع السابق» 785-771/9. 

"'' القرضاوي» يوسف. الرسول والعلم؛ بيروت: مؤسسة الرسالة» طهء 1991١م.‏ 

*'' القرضاويء يوسف. مشكلة الفقر وكيف عالجها الإسلام» بيروت: دار العربية للطباعة والنشر» دون تاريخ؛ 
ص١١.‏ 

20 انظر: 


- عيد» عبد الرزاق. يوسف القرضاوي» مرجع سابق» صه .١٠١‏ 


مه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة, العدد “اه» صيف 459 ١ه/‏ .٠٠م‏ معتز المخطيب 


زابعاً: القرضاوي: آفاق الدّور وحدوده 


كيائهاء' '' وكانت لهم جهود في الحفاظ على هوية المجتمع المسلم وشكله ممثلا في 
الوكسداته الديقة والعامة وإغافة تشكيل :الياة الطاحة لقالا ور 11 


هذا الدور التاريخي للعلماء» النظري والعملي معًاء أمكن للقرضاوي أن يضطلع 
به عبر مسيرته العلمية والدعوية» فقد كان يحرص على المشاركة في النشاط الاجتماعي 
والحضور في كل المناسبات الدينية والوطنية والاحتماعية» وهو الأمر الذي توفر له 
كذلك في قطر بلد أقامته»''' فهو لم يغادر الوعي التاريخي بدور العال في الحياة 
والمجتمع» ففي حين انحسر الفقه عن ال حياة العامة وتَقَلّص دور العالم (الديئ) في المجتمع 
بفعل عوامل عديدة ١١"‏ جد القرضاوي يستصض حي مرجعية الفقيه وذو الفكسر 
المنشغل بقضايا الأمة؛ إذ بحده حاضرًا في القضايا الكبرى» ومعبّرًا عن موقفه منهاء 


وظيفة العلماء هى الحفاظ على "الأمة" هيئة متحدة في عقيلماء متماسكة في 


١5 


إلى كونه استمرارًا لميراث الإصلاحيةء '' كما نحدها لدى المصريين من أمثال: محمد 


١ 


حيب» وبوين؛ امجتمع الإسلامي» مرجع سابق» ص57. 

باقادر» أبو بكر. العلماء من الدراسات التاريخية إلى الدراسات الاستراتيجية» مرجع سابق» ص47-47. 
القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» ؟/7”51. 

''' انظر بحث الخطيب» معتز. اتحاد العلماء .. الدور والمرحعية والمستقبل» القاهرة: مجلة المنار الجديد» عدد 295 
حريف 5١٠٠١م)‏ ص١١٠١.‏ 

حول علاقة القرضاوي بالإصلاحية الإسلامية انظر: 

- القرضاويء ابن القرية والكتّاب. مرجع سابق» 5/١‏ 57, 03/88 391 2599 245522457 وجزء من 
مقولات القرضاوي كان يقوم به جمال الدين القاسمي مثلاه وهو من رجال الإصلاحية بدمشق. انظر: 

- كومتز» ديفد دين. الإصلاح الإسلامي: السياسة والغير الاجتماعي في سوريا أواخر العهد العثمانن؛ 
ترجمة محيد الراضي» دمشق: دار المدى» ط١اء‏ 99395١م»‏ ص5 4١5‏ 11/8. وقارن ذلك كله ب: 

- السيد» رضوان. سياسيات الإسلام, مرجع سابق» ص79١.‏ 


الح 


١7 


١ 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات وه 


عبده» والتونسيين من أمثال: حير الدين التونسي» الذي كان يرى أن أحد عوائق 
التقدم يتمثل في أن رجال الدين يعرفون الشريعة ولا علم لهم بأمور الدنياء وأن رجال 
السياسة على العكس من ذلكء يعرفون الدنيا ولا يعلمون الدين. ومن هنا كانت 
رؤيته الإصلاحية المتعلقة بدور العلماء تتلخص ف أن "العلماء الهداة حديرون بالتبصر 
في سياسة أوطافهم واعتبار الخلل الواقع في أحوالها الداحلية والخارحية» وإعانة أرباب 
السياسة بترتيب تنظيمات منسوجة على منوال الشريعة» معتبرين فيها من المصالح 
أحقهاء ومن المضار اللازمة أخفها."”'' 


إن الدور الذي قام به القرضاوي يتصل هىذه الأفكار والتصورات نفسهاء ومع 
ذلك كله لم يكن حرص القرضاوي على إنشاء مرجعية عُلّمائية "عالمية" -تجسدت 
سنة 5 ١٠٠٠م‏ في (الاتحاد العالمي لعلماء المسلمين) برئاسته- خارجًا عن دائرة تحركاته 
وواقع تأثيره' '' فقد قابّل موسوعيته العلمية .بمكانة مرموقة لدى العلماء والشعوب 
الذين التقاهم» وهم لا يُحصّونء وعلى الخصوص: انشغاله .ممسلمي الغرب والشرق 
معاء سعيًا لتجسيد "الأمة الإسلامية" الي يتحدث عنها -باستمرار- ويجتهد لأحل 


سند 


*'' التونسي» خير الدين. أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» تحقيق: المنصف الشنوثي» تونس: الدار التونسية 
للنشرء الجزائر: المؤسسة الوطنية للكتاب» 9485١م»‏ ص57 .١‏ 

٠"‏ أوضحت من خلال كلام القرضاوي عن الاتحاد ودوره أنه يمثل مؤسسة مرجعية توفر إطارًا بديلاً عن الخلافة 
الإسلامية. انظر: 
- الخطيبء معتز. اتحاد العلماء مجلة المنار الجديد» مرجع سابق. 

"'! يذكر القرضاوي قصة طريفة وقعت له أيام الشباب أثناء رحلته إلى الأردن من دون تأشيرة» وحين سأله ضابط 
الحدود عن التأشيرة أجابه: "إن الثقافة الي يعلموفا لنا في الأزهر لا تعد الأردن بالنسبة لي بلدا أحنبيّاء إفهم 
يعلموننا أن المسلمين أمة واحدة وأن بلاد المسلمين وطن واحد اسمه (دار الإسلام) ..." . انظر: 
- القرضاويء ابن القرية والكتّاب, مرجع سابق» .455/١‏ 


, > إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد "اه» صيف 459 ١ه/‏ .٠٠م‏ معتز المخطيب 


وبناء على ما سبق كله؛ لا يمكن لنا أن نعدٌ القرضاوي ا" بالمعين اللحديث 
للكلمة»”' ' بل هو يستعيد دور العالم التاريخي» من خلال الحفاظ على الحموية, 
وتشكيل الحياة العامة ثقافيًا وفكريّاء والتبصير الدائم بشؤون الدين لكل فرد من أفراد 
امجتمع» وتوجيههم إلى أساليب العمل والسلوك والتفكير الي يدعو إليها الدين؛ 
وحثهم على الأخذ بما. بل إن تكوينه التقليدي في شكله (السلفي الإصلاحي) يرحجع 
إليه الفضل الأكبر في دوره البارز الذي شغله.""' 


أما فيما بخص شعبيته الكبيرة والواسعة» فقد بنيت على عوامل عديدة» فقبل 
الإعلام تكونت من خلال كتاباته الكثيرة» وَسّفره الدائم» وعلاقته بالإخوان المسلمين 
والحركات الإسلامية ككل. ومع الإعلام توسعت شعبيته كثيرًا بفعل حرصه على 
استخدام التقنيات الحديثة في نشر خطابه» وتدعيم مرجعيته» ومن هنا كان لفضائية 
الجزيرة» وموقع "إسلام أون لاين" وموقعه الشخصي على الإنترنت دورٌ مهم في ذلك؛ 
إذ شكل كل ذلك منابرٌ غير تقليدية وذات جماهيرية كبيرة» يستطيع مخاطبتهاء وإيصال 
أفكاره إليها. وهو بقي محافظًا على استخدام تلك المنابر جميعا جنا إلى جنب» 
التقليدي منها وغير التقليدي (خطبة الجمعة» الحوارات الصحفية» الكتب والمنشورات» 
الامرنك؟ القفصائيات» الحدرويت العامحةاق التحاجدء الموفزاشة و اعاطحزات) 
والمؤوسسات الأهلية ...). 


*'' لم تظهر عبارة المتقف إلا في القرن العشرين» وكان فلاسفة القرن الثامن عشر هم من مهّد هما أول الأمر. 
فولادة المثقفين ارتبطت بالحداثة الأوربية» وهم مبدعو أيديولوجيات دنيوية» ومن هنا نشأت قطيعة بين المثقفين 
ورجال الكنيسة. انظر: 
- ليكلرك, جبرار. العولمة الثقافية» مرحع سابق» ص5 45 وما بعدها (فصل: المثقفون بين التقليد والحداثة). 

''' يشير ديل إيكلمان إلى أن التنشئة الخاصة لطلاب العلم الديئ من الدراسة الجماعية والاحتكاك الطويل والتلمذة 
تسمح لهم بتكوين صورة مركبة للذات» والمسؤوليات الاحتماعية والثقافية الى عليهم القيام ما حب يتمكنوا 
من أداء أدوار بارزة في الحياة العامة» وهو ما يضفي عليهم من هيئة ومكانة احتماعية من أفراد المجتمع. انظر: 
- باقادر» أبو بكر. العلماء من الدراسات التاريخية إلى الدراسات الاستراتيجية» مرجع سابق» ص45 . 


القرضاوي مرجعا: الفكرة والنشأة والمكونات بحوث ودراسات وب 


ومع ذلك فإن استخدامه للتقنيات الحديئة واستثمارها في نشر خطابه وفكرهء 
يطرخ تساؤلاً جوغرياء علو في أصله فرع عن تشاول كبير حول الإعلام الجديد في 
العالم الإسلامي» الذي أدى إلى ظهور فكرة احال العام. والتساؤل المطروح هنا 
بخصوص القرضاويء هو الكيفية الي أسهمت فيها وسائل الاتصال الحديثة (إعلام 
وإنترنت وغيرها) بالإضافة إلى وسائل الاتصال القديمة (أشرطة الكاسيت» والصحافة 
...) في تشكيل المعتقدات والسلطة» بل والمجتمع المحلي في العالم الإسلامي؟ وإلى أي 
مدى يتم استخدامها جميعًا من الإسلاميين في تقدم تصوراهم» وتأكيد ذواتهم أو 
إعادة تشكيلها؟” ١"‏ 


4. 


خاعة: 


هكذا أسفر نشاط الشيخ القرضاوي عن تحوّل فكرة المرجعية من المنظومة إلى 
الشخصء .ا يمثله من "توجه" في ظل السياق التاريخي الذي شرحناه. 

وأحسب أن وفاة القرضاوي الذي يبلغ الثمانين سة الآن» ستطرح بعض 
التحديات الصعبة» فلا أعتقد بوحود شخصية موازية له بكل مكوناته السابقة» مؤهلة 
لأن تشغل الأدوار العديدة الي اضطلع يما مجتمعة» كما أن سؤال من ينوب عنه في كل 
تلك المؤوسسات الي أقامها موقم نما لناسة بنجو لم ينشئ تلاميذ 
شخصيين» وإن كان أنشأ مدرسة فكرية» وهذا من المحتمل أن يعيد المرجعية إلى 
مرجعية الأفكار» والمنظومة الفكرية من جديد. 


''' عالح ديل إيكلمان وجون أندرسون بعض هذه الأفكار في كتاههما: "الإعلام الجديد في العالم الإسلامي", انظر 
مراجعة له في: 
- مجلة الاجتهاد, عدد 25-151 سنة 276٠6٠١‏ ص١5".‏ وهناك دراسة تعدّها الباحثة بتينا غريف في ألمانيا 
عن "القرضاوي والميديا" وتأثير الميديا على صناعة الفتوى. 
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ويبقى أن ميراث الفكر الإصلاحي في شكله الذي انتهى إليه مع القرضاوي» ومن 
تأثروا به» بحاحة إلى مراجعات نقدية حقيقية لا تبقى أسيرة السياق التاريخي الذي أدى 
إلى تكوفاء ولا تقف عند الحد الذي وصلت إليه. ومن أبرز المقولات الي تحتاج ذلك 
النقد والتجديد مقولات: الدولة الإسلامية» والوسطية الإسلامية» وفقه الأقليات. 

كينا أممطؤراقه البحف القامتدى وقد يفن السسنة) :و الب اتناس الخدينة للقراق 
الكريم» تتجاوز الأطروحات الي قدمها القرضاوي؛ لكن يبقى ذلك ف الإطار المعرقي 
الخالص» وليس على مستوى الجماهير الى نشط بينها الآن "الدعاة الجدد", ولا ندري 


مفهوم التَّحيّر: دراسة في بعض تميّرات الأستاذ المسيري 
احمد مرزافق 


4. 0-7 


معدمه: 


إن الموقف المعرثي العربي من المعرفة "المنقولة" من الغربء لم يخرج في الغالب عن 
أربعة أشكال» وهي تعبر -في نظري- عن أهم مواقف الثقافة العربية الحديثة عامة؛ 
والمعاصرة خاصة:؛ من المعرفة الغربية في محال العلوم الاحتماعية:؛ والفلسفية» 
والدراسات الأدبية: 


الموقف الأول: حاول توظيف المعرفة الغربية عامة؛ والمناهج خاصة» كما هيء 
واكتفى بالدعوة إلى تملكها؛ أي "معرفتها معرفة علمية تخولنا تملكها"' على حد تعبير 
الباحثة اللبنانية بمئ العيد» أو الدعوة إلى الاستيعاب والتمثل قبل الشروع في التطبيق» 
كما يرى ذلك الباحث المصري صلاح فضل؛ إذ يقول: "وأهم ما ندعو إليهدهو 
الاستيعاب' النظري الكامل لمبادئ البنائية قبل محاولة تطبيقها على الأدب العري."” 
وهو يعين» على حد قول سعد عبد الرحمن البازعي في تعليقه على هذا النص» "القناعة 
بسلامة هذه المناهج وعالميتها وصلاحيتها في كل مكانء إن لم نقل كل زمان."” 


١‏ باحث من المغرب, البريد الالكتروني: 2021600.012 © خط زهط1221عم1 

' العيد» بمين. (حكمت الخطيب): في معرفة النص» بيروت: منشورات دار الآفاق الجديدة, ط١ء‏ 2198 
ص١١١.‏ 

' استيعاب/ 485110113101 المعرفة قبل نقدها وتحاوزها أمر مطلوبء بل يعدّ عند القدامى (أبي حامد الغزالي في 
منقذه) شرطاً لازماً لهذا التجاوزء لكن الاستيعاب "الكامل" لغاية التطبيق فقط -كما ينصحنا صلاح فضل- 
يحدد للناقد العربي مال الحركة من جهة؛ وهو محال محدود لا يتعدى فهم "المنهج" ثم تطبيقه. وموقع التلمذة من 

' فضل» صلاح. نظرية البنائية في النقد الأدبي؛ بيروت: منشورات دار الآفاق الجديدة» ط“اء ١98‏ ص8/١.‏ 

: البازعي» سعد عبد الر<من. مستقبل النقد» غربة السياق: من إشكاليات المثاقفة في النقد الأدبي العربي الحديث» 
مجلة عالم الفكرء الكويت: ابحلس الوط للثقافة والفنون والآدابء المجلد 38,» العدد 4, 7٠٠٠١‏ ص78١.‏ 
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وسادت الدعوة إلى التملك والتوظيفء منذ اللقاء الأول مع الحضارة الغربية:؛ 
لكن مع بداية النصف الثاني من القرن العشرين» لم يكتف بالإشارة والتلميح» بل حرر 
الباحث العربي خطاباً حول المنهج» عارضاً هذا المنهج أو ذاك. وعملية عرضه وتقديعه 
لتلك المناهج لم تقف عند عرضها للعرض فحسبء وإنما تم ذلك في كثير من الأحيان 
يتخذ ذلك معياراً ومقياساً يقاس به مدى بحاح الدارس العربي في تطبيقه لهذه المدناهج 
على الواقع أو النص العربيين» أو إحفاقه. وبذلك فالحكم بالقصور المنهجي على المطبق 
العربي لا يلحقه لذاته» وإِعا يلحقه بالتبعية أو بالتعدي. 


الموقف الثاني: ادّعى "التأسيس"» وهو ادعاء يشمل جميع فروع المعرفة» ويحتاج 
إلى دراسة معمقة» فمن ادعاء تأسيس فلسفة عربية» إلى ادعاء تأسيس علم اجتماع 
عربي» إلى ادعاء تأسيس منهج نقدي أدبي» وذلك عبر المشاركة "في الاكتشاف 
والجهد في العمل المتقصيء والمبادرة الفردية على مستوى الفكر والتحليل»" وليس عبر 
"النقل والتمثل»"” أو الاستيعاب كما دعا صلاح فضل من قبل؛ لأن الزمن حمسسب 
هذا "الموسس" لم يعد زمن القبول بالرقع الصغيرة الي أسميناهما حلال مائة عام 
"منجزات عصر النهضة العربية."" 

فالداعي إلى التأسيس -على حلاف الداعي إلى الاستيعاب والتمثل الذي يعد 
المنهج شيئاً مكتملاً- يزعم الانطلاق من رؤية تنفي تطبيق مناهج جاهزة» أو نقلها من 
امحالات الى استخدمت فيها إلى محال جديد»” كما يثبت لنفسه المساهمة الشخصية في 


' أبو ديب» كمال. جدلية الخفاء والتجلي: دراسات بنيوية في الشعر. بيروت: دار العلم للملايين؛ طاء 
1١‏ ص١"‏ . 

المرجع السابق» ص١”.‏ 

' المرجع السابق» ص١.‏ 

* أبو ديب» كمال. الرؤى المقنعة: نحو منهج بنيوي في دراسة الشعر الجاهلي, القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» ١9485‏ ص5. 
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التأسيسء* على الرغم من أن هذا "الموسس" يقرر في مواطن كثيرة مصادره المتعددة 
والمتباينة» ال استقاها من موارد منهجية غربية مختلفة ومتضاربة. '' 

الموقف الثالث: دعا إلى "التركيب"» ودعوته سمة ميزت مجموعة من الكتابات 
العربية» وأخذت أسماء شى حسب موقع الدارس من هذه الدعوى + ناذا كان سا مسرا 
لهذا الفعل ممى ع ا د انفتاحاً على مناهج عدة» وأعطى نفسه 
وق لا بأس به ليتحدث عن فائدة "التركيب" وضرورته» دون أن يخوض في الحديث 
عع إنكائفة الترفةة أنانذ] كان مناوعا ده #الداتعرض ستصيديا "ماطح 11 أو 
تلفيقاء" أو نينا تر هن هذا التي 

وترحع دعوى "التركيب" إلى سنوات الخمسين» وقد عبرت عن نفسها في بحجال 
النقد الأدبي مصطلح "المنهج المتكامل" عند سيد قطبء الذي خصص له مبحقاً 
كيان "" كما خلة صف سوق ضيف يشكل تارذ تعمل أغمالة: 

ونظن أن تغيير الاسم من "التكامل" ل "التفاعل" إلى "الت رركي : 1 إلى "التوفي 11 
إلى "التحت"؛ لا يحل الأشكال» ولا يحل من تفجر الأسئلة: فكيف عكن -متلا- في 
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أأبو ديب» كمال. في الشعرية» بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية» 2١19417‏ ص7. 

7 تتحدد هذه المصادر في التحليل البعوق للأسطورة عند (51]131155 6976]آ)» والتحليل المورفولوجي للحكاية عند 

(مم20 تتدمن17120): و"المنهج الاحتماعي الماركسي" عند (010110222© 2ءأعناءآ)» ومناهج تحليل الأدب 

في إطار التحليل اللساني والسيميائي عند (12100501) والبنيويين الفرنسيين. انظر: 

- عبد الله إبراهيم. الثقافة العربية والمرجعيات المستعارة - تداخل الأنساق والمفاهيم ورهانات العولة, 

الدار البيضاء/بيروت: المركز الثقافي العربي» ١؛‏ 9995١)؛‏ ص55. 

بنحدوء رشيد. المنهج التكاملي أو حين يتحول النقد إلى هرطقة؛ مجلة البيان الكويتية» الكويت: العدد 23/5 

اق 

الدغموميء, محمد. نقد النقد وتنظير النقد العربي المعاصرء الرباط: منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية» 

.١ 50-1١ ص15‎ 1١999 طال‎ 

'' يتكون المنهج المتكامل عند سيد قطب من ثلاثة مناهج: المنهج الفئ, والمنهج التاريخيء والمنهج النفسي» وهو 
ينبه إلى أمرين: الأول أن الفصل الحاسم بين هذه المناهج وطرائقها ليس بمستطاعء والثاني أن هذه المناهج 
جتمعة هي الي تكفل لنا صحة الحكم على الأعمال الأدبية. انظر: 

- قطبء سيد. النقد الأدبي أصوله ومناهجه. القاهرة: دار الشروق» ط١2‏ /5915١؛»‏ ص5١١.‏ 
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حقل الفكر عامة» والنقد الأدبي خاصة؛ "المواءمة والمطابقة بين منهج محايث ينظر إلى 
النص من حيث هو بنية مغلقة لا تحجيل سوى على اشتغالها الداخلي» ومنهج يعد النص 
تعبيراً استعارياً لا شعورياً عن رغبات المؤلف الذاتية المكبوتة» ومنهج يعد النص؛ عوض 
ذلك» تعبيرا مباشرا وواعيا عن رؤية محددة للعالم لا تخص المؤلف وحده؛ بقدر ما 
تخص طبقة اجتماعية كاملة؟"” ' وقبل السؤال عن كيفية المواءمة نتساءل مع صلاح 
فضل» عن طبيعة العلاقة بين هذه المناهج الثلاثة ال "حريا" -والتعبير له- في الدراسة 
نفسهاء "فهل تعتمد على التجاور والتكامل والانتظام في نسق عصريء أم تقوم على 
التضاد والتقابل؟"” ١‏ 


أما الموقف الرابع والأخير: فقد اعتقد بفكرة التَّحيّرَ في المعرفة عامة» والمعرفة 
الغربية خاصة؛ لهذا حاول نقد المناهج الغربية من جهة؛ والأشكال الثلاثة السابقة من 


والتيار الذي حاول التصدي بشكل ما للثقافة الغربية سواء في موقعها الأصليء أم 
عند ممثيلها في العالم العربي والإسلامي» تيار عريضء وله تاريخ يمتد من النهضة العربية 
إلى الوقت الراهن؛ بل تضرب جذوره في عمق التاريخ. ' ' 
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بنحدو» رشيد. المنهج التكاملي» مرجع سابق» ص .٠١‏ 

ىَ فضل» صلاح. إشكالية المنهج في النقد الحديث, المحاضرات المجلد ه, جدة: النادي الثقافي» 2١594‏ ص١‏ 0 
والإحساس باستحالة الجمع بين (0010128210 2ع أعنامآ) و (5]121155 06 هو الذي دفع سعد عبد الرحمن 
البازعي إلى صياغة سؤال استنكاري حول عمل كمال أبو ديب قائلدً: "هل يدرك الناقد ما يعنيه قوله إنه يجمع 
ما بين صاجبي الا تحاهين المتضادين في البنيوية؟" انظر: 

اللي سعد عبد الرحمن. مستقبل النقدء غربة السياق» مرجع سابق» ص77 .١‏ 

'' بمثل الموقف من الفلسفة اليونانية عامة ومن المنطق الأرسطي ٠‏ خاصةع القضية القطب في التراث العربي 
الإإسلامي» وقد وظّف هذا الموقف: الرفض أو القبول» توظيفا إتديولوجيا ولي معرفا :فق كتين لد ع الأحيان» 
فكان تيار "الحداثة" يحيى من هذا التراث الموقف القابل للمنطق» ورموزه خاصة ابن رشدء فيوظفه في صراعاته 
السياسية ضد ما مك سه كما كان التيار "الإصلاحي" في كثير من الأحيان يستند إلى التراث» ويحبي 
كذلك الموقف الرافض للمنطق ورموزه خاصة ابن تيمية» ويتهم التيار "الحداثي" بالتغريب. والجامع بينهما 
شيء واحد هو التوظيف السياسي أو الجدلي» وغياب المعالحة المعرفية في الغالب. 
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وإذا كانت الأشكال الثلاثة الأولى تبلورت أكثر» واتضحت معالمها في بداية 
النصف الثاني من القرن العشرين» فهذا الحكم يصدق كذلك على هذا التيار الناقدء 
فتحويل الغرب إلى موضوع للبحثء ومحاولة تفكيكه لم يظهر إلا في الفترة الأخيرة» 
وهذا يرجع لعدة أسباب بمكن بحثها في مكان آحر."' 

لقد تكونت نخبة مناهضة لعالمية الفكر الغربي» فعلى مستوى المؤسسات برز المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي بواشنطن»”' وعلى مستوى الأفراد برز حسن حنفي في كتابه 
"مقدمة في علم الاستغراب»""' وعبد الله إبراهيم في "المركزية الغربية إشكالية التكون 


والتجركر حول الذانع"” ١‏ وغويغوار مورشو في "مقدمات الاستتباع: الشرق موجود 
2 


بغيره لا بذاته»"' ' وغيرهم الكثيرون." 


والملاحظ على بعض هذه النقود الفردية» صمتها الغريب عن سؤال المانهج؛ 
فحسن حنفي حين يوَحه إليه سؤال المنهج لا يجيب رغم معاودة المحاورة وإلحاحها في 


"' أهم العوامل الي ساعدت على تحويل الغرب إلى موضوع للدرس هي: تبلور تيارات داخل الغرب ذاته مقفل 
مدرسة فرانكفورت الي تأسست عام ١177‏ (وههو العام الذي نشر فيه كتاب لوكاتش "التقاريخ والوعي 
الطبقي')» وفكر ما بعد الحداثة» وظهور مراجعات غربية في جميع حقول العلوم. انظر: 

- المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية القّحيّر القاهرة: المعهد العالمي للفكر الإسلامي ونقابة المهندسين» طاح 
6 صلاه و 4ه. 

*! تأسس المعهد عام 2١1/١‏ ولمعرفة أسس مشروع إسلامية المعرفة وأهدافه, انظر: 

- الفاروقيء إسماعيل. أسلمة المعرفة؛ المبادئ العامة وخطة العملء ترجمة عبد الوارث سعيدء الكويت: دار 
البحوث العلمية» ط١ء .١9/85‏ 

' صدر الكتاب في بيروت عن المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع؛ الطبعة الأولى عام .١5557‏ 

'' صدر الكتاب في الدار البيضاء/بيروت عن المركز الثقافي العربي» الطبعة الأولى عام /1991. 

'' صدر الكتاب في فيرجينيا عن المعهد العالمي للفكر الإسلامي» ضمن سلسلة إسلامية المعرفة »)١8(‏ الطبعة الأولى 
عام 219757 ١51(‏ صفحة). 

'' الباحث في طور إعداد ببليوغرافيا شاملة تضم المؤلفات الي عالجت موضوع التَّحيّر سواء معابلجمة جزئية أو 
شاملة» وسواء استعملت مصطلح النَّحيّرِ أو مصطلحات أخرى قريبة منه كل: (التأصيل» والأسلمةء 
والإسلامية» وإسلام» والتأسيسء وغيرها)» مع دراسة الفوارق الموحودة بين هذه الدعوة وتلك. 
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السؤال» واضطرارها في الأخير إلى القول: "أعتقد أن السؤال -سؤال المنهج- له 
كثيراً ومهمء""" ويكتفي بقوله: "أنا أعطي الأولوية للموضوع على المنهج "؟' 

فهذه التقود تحاول غالباً الطعن في نتائج لا تعدو أن تكون آثاراً ترتبت عن تبي 
مناهج معينة» كان الأولى أن تسبق "بقراءة للمنهج أو للمناهج نفسهاء أي بالكشف 
عن التّحِيّرات في موطنها الأصلي قبل أن تتحول إلى آثار؛"”" لأن النتيجة "مرتبطة 
دوماً بالمنهج المتبع إلى حد يمكن القول معه "أعطنئ منهجاً معينا أعطك نتيحة 


50 
محدده. 


والعمل الذي أعتقد أنه اهتم بالقضايا المعرفية والمنهجية اهتماماً غطى أكثر مسن 
ربع قرن تقريباء هو مشروع الباحث المصري عبد الوهاب المسيري الذي تحاوز كثيرا 
الأسئلة العالقة» والإشكالات الي تحولت مع طول الزمن إلى عبارات مسكوكة» تلقى 
في وجه كل من يحاول إعادة النظر ف الموجود من أفكار وآراء. 


للحروج من منطق الدعوى والادعاء؛ اخثترت في موضوعي هذا التمثيل 
الاشكالية حرق المعرفة فك الأسعاة المسيزي:. والسوال»الذق يفرط تفي كك إذا 
ربطت موضوع التّحيّر ياسم الأستاذ المسيري؟ 


تخيبنا عن هذا السؤال الباعفة فريال تحبوري غازول فق تعقينها على : الأوراق 
المقدمة في إحدى جلسات"' مؤتمر إشكالية النّحيّر الثاي»*" تقول الباحثة: "المرحعية 


'' حوار مع حسن حنفي تحت عنوان: قضايا التراث والتجديد وإشكالية النقل والإبداع, مجلة المنطلق» بيروت: 
عدد ١995061١4‏ ص0٠‏ ه. 

'' المرجع السابق» ص١ه.‏ 

*' البازعي؛ سعد عبد الرحملن. ما وراء المنهج, تميّزات النقد الأدبي الغربي. ضمن أعمال ندوة إشكالية التّحِيّ 
القاهرة: المعهد العالمي للفكر الإسلامي ونقابة المهندسين» ج١.‏ ط١ء‏ 19985 ص70١.‏ 

'' بشته. عبد القادر. الفلسفة والعلم من كانط ونيوتن إلى الوضعية وحدود المعرفة الإنسانية» بيروت: دار 
الطليعة» طاء 75٠6.057‏ ص07١108-1.‏ 

"' الجلسة التاسعة الموازية: اللغة والأدب. وبعد أن تم تفريغ أعمال جلسات مؤقر النَّحيّر الثاني أمدنا بما الأستاذ 
المسيري مشكورا. 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات وت 


النظرية لهذه الندوة كلها هم: إدوارد سعيد وعبد الوهاب المسبري» وحق د. ا 
عندما لم يذكر عبد الوهاب المسيري فمجرد كونه يتحدث عن انحر فإنهٍ يتحدث 
عن عبد الوهاب المسيري؛ لأنه لا يمكن أن بذكن لعن ولاا ينار ا ل 
عبد الوهاب المسيري» لأن جزءاً من مشروعه هو دراسة النَحيّر.ا ' وأعتقد أن إشارة 
فريال غازول إشارة جائعة ذالك ر مسيطينا شهوها ارتبط بالأستاذ المسيري» سواء 

في المؤتمر الأول المنعقد بالقاهرة عام 2١5357‏ أو في المؤتمر الثاني المنعقد كذلك بالقاهرة 
عام 0700 بل كل دراسات المسيري تتضمن فكرة احير حي ولو لم تكن هي 


موضوع الدراسة فهي حاضرة» بوهتفها وعيا ميقا ونظلق منة الباق: 


وهذا لا يعي أن الأستاذ المسيري لم يسبق إلى هذا الموضوع من قبل» بل فكرة 
التّحيّر -وتحت تسميات أخرى- نوقشت من جانب الكثيرين»' ' وربما كان الفكر 
الماركسي أكثر وعياً ي؛مذه القضية: لكن الحديد الذي ننسبه إلى المسيري هو دراسة 
القضية بشكل منهجي وشامل» 6ل جلك ادر له وليك كر روا 
با مسيري. 


فالكيعاد المشرض شينيت نا توميلف التق" البلير غراها السالية عل ملت 


الوعي المنهجي الشامل» والتنظير لظاهرة النَّحيّرَهِ وظهور مصطلح النَّحِيْز وتداوله في 
الأوفاظة العا 


*' عقد المؤتمر الثاني لإشكالية احير تحت عنوان: حوار الحضارات والمسارات المتنوعة للمعرفة» بكلية الاقتتصاد 
والعلوم السياسية جامعة القاهرة» بين ٠١‏ -؟١‏ فبراير /ا1١٠5.‏ 
*' باحث من الجزائر شارك في المؤتمر موضوع: لعبة النَّحيرَ في الرواية الاستشراقية (مقاربة تأويلية تعضيدية بكقولة 
العوالم الممكنة). 
'' إشارة المسيري إلى بعض الباحثين العرب الذين كانوا يشا ركونه الفكرة منذ أواخر السبعينات. انظر 
- المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التَّحيه مرجع سابق» ص 6 
'' يراجع الهامش 77. 
بمكن تصنيف احتهادات الباحثين العرب الذين يعترفون بالخلفية المعرفية (الإيديولوحية, أو الاحتماعية, أو 
الدينية) للعلم» وللمنهج؛ وللمصطلح, إلى ثلاث مراحل هي: مرحلة "ملامسات الموضوع الأولى"؛ ومرحلة 
الوعي الحرئي الي افو فيه البااحيهة على بال تخصصه. ومرحلة "الوعي المنهجي الشامل"» والتنظير لظاهرة 
التّحيّر وظهور مصطلح النّحيّر. 
أما بعض الأعلام الذين تعرضوا لهذا الموضوع كل حسب تخصصه. فيمكن أن نذكر منهم: غريغوار منصور 
مرشوء ومحمد أمزيان» وعبد العزيز حمودة» ومحمد شكري عياد» وأحمد عطية أحمد, وحامد عمار» وسيد أحمد 
عثمان» وطه عبد الرحمن» وسعد عبد الرحمن البازعي» وغيرهم. 


لاا 
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أما منهجية البحث في هذه الدراسة فتنطلق من مجموعة مسلمات» ومن خطة 
محددة وذلك قصد الاضطلاع .مهمة ذات وجهين: وجه بنائي يروم تشييد مفهوم 
النّحيّر عند الأستاذ المسيري» ووجه تحليلي هدفه تحديد أهم تميّرات هذا الباحث. 

وفيما يخص المسلمات» فقد حددقا في ثلاث» وغرضي من ذلك توضيح بعض 
الالتباس الذي شاب بعض التحديدات ال أعطيت للتحيّز سواء في المؤتمر الأول» أو 

والمسلمة الأولى هي: "المصطلحات مفاتيح العلوم". 

أما المسلمة الثانية فهي: "دلالة المصطلح تطلب من أهل الصناعة» وليس من كتب 
اللغة". 

والمصطلح "كلمة تفقد بالتدريج انتماءها إلى معجم اللغة العام مرسخة انتماءها 
الحديد إلى معجم خاص عيدان معرفي معين تكتسب فيه معئ حديداً لم يكن لاني 
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المعجم العام." وتأكيدنا على هذه النقطة» لا يعن الذهاب إلى حد القطع مع المعجم 
اللغوي في تحديد دلالة مصطلح ما؛ لأن وضع المصطلحات يخضع لمبادئ محددة منها 
ضرورة وجود مناسبة) أو مشاركة» أو مشاهة, بين المدلول اللفوي والدلول 
الاصطلاحيء' ' ثم هناك أكثر من طريقة لوضع هذا المصطلح أو ذاك.”" 

أما المسلمة الثالثة فتكمن في أن "دلالة المصطلح تختلف من علم لآخر» أو بتعبير 
القدامى من صناعة إلى صناعة". 


'' البوشيحي» عز الدين. عن المصطلح والمفهوم وأشكال التعالق» دراسة قدمت ضمن يوم دراسي حمل عنوان 

"قضية التعريف في الدراسات المصطلحية الحديثة"» وقد نشرت أعمال هذا اليوم ضمن منشورات كلية الآداب 

والعلوم الإنسانية» وحدة:» المغرب» ,١99/‏ ص١5.‏ 

'' الشاهد, البوشيخي. مصطلحات النقد العربي لدى الشعراء الجاهليين والإسلاميين» قضايا ونماذجء فاس: 
القلم» ط١اء ,١997‏ ص 75. 

*' أشهر الطرق: المحاز بأقسامه» والاشتقاق والنحت. 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات ولو 


واد كارى سا ملت اقتتضت خطة البحث التعريف الموجز بالأستاذ المسيري 
ضاف ساس فكرة اسع ثم البحث في: "مصطلح انحر لغة واصطلاحًا"؛ إذ 
عملت في هذا العنوان على دراسة مركز للمادة (ح.و.ز) في نخبة من المعاحم اللغوية 
العربية» وبعض التفاسير القرآنية؛ لأحصر أصول المعاني الواردة. وهذه الخطوة ضرورية 
كما سبق أن أكدت ف فاية المسلمة الثانية» ولكن ليست النهائية» والمهدف منها هو 
الكشف عن المسلك أو الطريق الذي انتقلت من خلاله الكلمة» من دلالتها اللغوية 
الأولى إلى دلالتها الاصطلاحية. 

بعد ذلك حصرت نصوص المسيري الي تعرضت للتحيّزء واستنبطت منها 
التعريف» وكان ذلك من خلال عمليات تحليل ومقارنة» وإفادة من بعض الطرق الى 
اتتهجها هذا الل رار أما في "تحديد تحيّزات المسيري" فاقتصرت على 
عزل بعض تميّرات هذا المفكر المصرح يما وغير المصرح بماء اعتماداً على نصوصه. 


أولاً: عبد الوهاب المسيري نبذة معرفية'" 

عبد الوهاب محمد المسيري مفكر مصريء ولد عام 977١م‏ حصل على درحة 
الدكتوراه في الأدب المقارن من جامعة (رتحرز) بالولايات المتحدة عام 959١م‏ 
وكان عدوا الرضالة: الأعمال. النقدية لووذزوورك وويقيتان: درابيحةى: الويحدان 
التاريخي والمعادي للتاريخ» والدراسة لم تنشر بعد. 


يقوم مشروعه على محورين: الأول يبتغي "نقد" المشروع المعرفي الغربي؛ لأن 
الغرب ف نظره تحول "من بقعة جغرافية وتشكيل حضاري له خصوصيته ومفاهيمه إلى 
البقعة الي يخرج منها الفكر العالمي والإنساني الحديث»""' فأصبحت محاولة اللحاق به 
هي جوهر جميع المشاريع في العالم الثالث» بما فيها العالم الإسلامي.*" 


"” ركزت في هذه النبذة على الجحوانب المعرفية. ومن طَلَبٍ الاستزادة من المعرفة التوثيقية فليطلبها في موقع الأستاذ 
المسيري: 6»112655111.601011. 17/13/17 

"' المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التّحيّرَه مرجع سابق» ص68/؟. 

*' المرجع السابق» ص77. 
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اليهود واليهودية والصهيونية: نموذج تفسيري حديد"” ' الي استغرقت منه تقريبا ثلاثة 
عقود, أهم عمل يجسد النقد الكلي للنماذج الإدراكية المعرفية الغربية من جهة» 
والإبداع لنماذج معرفية مغايرة من جهة ثانية. 


أما امحور الثاني» فهو محور"الإبداع"» وهو موجود في الموسوعة بشكل ضمَيْء 
لكن في الآونة الأحيرة راح يبرز بشكل أكبر؛ إذ "بدأ بالفعل في تطوير رؤيته الخاصة 
حول النماذج المعرفية» واستخلاص النموذج المعرئي الإسلامي وتمييزه عن غير" 
وقد أصدر في هذا الإطار مجموعة من الأعمال؛ من بينها الدراسة الى نشرت له مجلة 
إسلامية المعرفة؛ إذ عمل ما دلا على تلخيص الأبعاد المعرفية ل "الموضوعية", ثم 
تحديد أهم تحليات هذه الأبعاد على مستوى عقل الإنسان والواقع والإدراك» ثم رصد 
بعض النتائج الي تترتب عن تب "الموضوعية" بوصفها نموذجاً في إدراك الظواهرء 
لينتقل في الأخير إلى عرض "نموذجه التفسيري". فيحدد منطلقاته وأبعاده المعرفية» الي 
يراها "عكس منطلقات النموذج الموضوعي المادي (المتلقي)»"' . كما يمكن أن نضيف 
جزءاً من مقدمته الطويلة الى خص با ندوة "إشكالية التُحِّز"؛ إذ خصص سبع 
صفحات لرسم "معالم النموذج البديل ومعال العلم الناتج عنه بشكل محردء"”* وكذا 
دراسته المنشورة .ممجلة "المسلم المعاصر"”” الى كان يهدف منها: "أن يتأمل الفكر 


'' صدرت هذه الموسوعة في ثمانية مجلدات عن دار الشروق» القاهرة: عام »١99/‏ كما صدرت منها نسخة 


موجزة في محلدين عام ٠٠٠١‏ عن الدار نفسها. 

5 بيومي» إبراهيم غاثم. إشكالية التّحيّرَ قي فكر أربعة مفكرين مصريين: د . جلال أمين- د. عبد الوهاب 
المسيري- أ. طارق البشري- د. سيد دسوقي» ضمن كتاب إشكالية التّحيّر (تحرير وتقدم عبد الوهاب 
ال مسيري)» مرجع سابق» ج35.) طالء )١91945‏ ص5 85. 

'' المسيري» عبد الوهاب. نحو نموذج تفسيري اجتهادي بدلا من النموذج الموضوعي (المتلقي)» مجلة إسلامية 
المعرفة, المعهد العالمي للفكر الإسلامي» س4. العدد” ,١9995 2١‏ ص١5١.‏ 

المسيري؛ عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التّحيّرَه مرجع سابق» ص55. 

'* المسيري, عبد الوهاب. معالم الخطاب الإسلامي الجديد, ورقة أولية» العدد 65 عام .١1994‏ 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات مان 


الإسلامي في نفسهء"”* وأن يقوم بتجريد "بعض المقولات التحليلية الأساسية الي 
يستخدمها حملة المخطاب الإإسلامى دين 3ه 


وتحدر الإشارة في هذه النبذة التعريفية إلى أن هذين امحورين يحضران في كتابات 
المسيري متداخلين» والفصل بينهما إحرائي؛ لأن عملييَ الإبداع والنتقد تردان في 
المؤلف نفسه سواء على مستوى "النماذج التفسيرية", أم على مستوى المصطلح؛ كما 
تردان في جميع أشكال الكتابة عنده؛ أكانت فلسفية » أم أدبية» أم سياسية. 

والتوق راف ا "هه بالسويوية انعا للكت توفي الأده لعاية 
قدم مجموعة من الدراسات تنتمي إلى عالم الأدب نذكر منها: مختارات من الشعر 
الرومانتيكي الإنحليزي: النصوص الأساسية وبعض الدراسات التاريخية والنقدية'* 
وافتتاحيات الحادي,"” وهي ترجمة لنص مسرحي انحليزي» وقد خصها الباحث .كقدمة 
تحدث فيها عن تقاليد المسرح اليابافي(الكابوكي», والنوه) الى استخدمها مؤلف 
المسرحية. 

كما قدم دراسة تحليلية لبعض قصائد 81201 302ذ1811)* أخذها من عمله 
الشعري الأول: "أغاني البراءة والخبرة"» ورَاحَعَ رسالة دكتوراه أنحزتها الناقدة فريال 
حبوري غازول حول ألف ليلة وليلة أ 


5 حوار أحرته معه بحلة الجديد في عالم الكتب والمكتبات» عمان الأردن» مجلة فصلية كانت تصدر عن دار 


الشروق للنشر والتوزيع» العدد ٠‏ سه) ١99/8‏ ص7 7؟. 
* المرجع السابق» ص17". 
أ صدر الكتاب في بيروت عن المؤسسة العربية للدراسات والنشر» عام 1917/9. 
* صدرت هذه المسرحية في الكويت ضمن سلسلة المسرح العالمي» عام .١39/8/‏ 
* نشرت تحت عنوان: وليام بليك «بين البراءة والخبرة» بمجلة عالم الفكر الكويتية, المجلد5١)‏ العدد 5. 19485. 
'* أنجرت الباحثة هذه الرسالة باللغة الإبجليزية متبنية إلى حد بعيد المنهج البنيوي» وعرض المسيري تشره بمجلة 
فصول المصرية؛ المجلد ؟» العدد ؟» .١9/05‏ 


ه ٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد "اه صيف 4759 ١اه/م.‏ ٠م‏ أحمد مرزاق 


ويهتم المسيري كذلك بأدب الأطفال» وقد صدرت له في هذا المجال مجموعة من 
الأعمال منها: الأميرة والشاعر عام 1١99١م2‏ 2 وسبع قصص تحت عنوان: حكايات 
هذا الزمان»'” ويجموعة قصائد للأطفال تحت عنوان: أغنيات إلى الأشياء الحميلة "* 


ثانيا: التّحيّر لغة واصطلاحًا 

أ. التَحي لغة: 

ترجع مادة (ح.و.ز) في اللغة إلى ثلاثة معانٍِ» ذكرقا أغلب المعاجم اللغوية 
والتفاسير القرانية إما مجتمعة أو متفرقة» وهي الجمع (والتجمع)؛ ومنضم (انتضمم))» 
والتنجي. 

يقول ابن فارس (ت 895ه) ف (حوز): "الحاء والواو والزاي أصل واحدء وهو 
الجمع والتجمّع. يقال لكل مجمع وناحية حوؤز وحؤزة. وحَمّى فلان الحوزة؛ أي 
المجمع والناحية... وكل من ضَّم شيقاً إلى نفسه فقد حازه 0 أمالسان 
العرب فيجمع مادة كثيرة بمكن أن نقدم منها ما يفيد في هذا المقام؛ ففي انحاز القوم 
يقول: "تركوا مركزهم ومعركة قتالهم ومالوا إلى موضع آحرء" أما "تحوز وتحيز" فهي 
"إذا تببحى»" و "كل من ضع شيعا إلى نفسه... فقد بحازه سحوزاء" و"الخوزة: ابلنمنع 1* 


'” صدرت عن دار الفى العربي. 

'' صدرت هذه المجموعة في القاهرة عن دار الشروق بين عام 999١و .7٠٠01‏ 

'” صدرت هذه المجموعة في القاهرة عن دار الشروق» عام .5٠0٠0١‏ 

د ابن فارس» أبو الحسين أحمد بن فارس. معجم مقاييس اللغة» تحقيق: وضبط عبد السلام هارون» سوريا: دار 
الفكرء 19175» الحزء الثاي» مادة (حوز). ويضيف ابن فارس معين آخر لا يشارك هذا الأصل يقول: "ويقال 
ررح لخي إن علانا. 

“” ابن منظورء جمال الدين أبو الفضل بن منظور. لسان العربء بيروت: دار الجيل ودار لسان العربء (د.ت)؛ 
مادة (حوز). 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات 2 هلو 


أما التفاسير فمجملها لم يخرج عن هذه الدلالة اللغوية؛ يقول الفخحر الرازي 
ته في تفسيره للآية الكريمة "أو متحيّزاً إلى فقة»" (سورة الأتفال: 15) "قال 
أبو عبيدة: النّحيّر التنحي» وفيه لغتان: التَّحِيّر والتحوزء”” قال الواحدي: وأصل هذا 
الحوزء وهو الجمع؛ يقال: حزته فانحاز وتحوز وتحيز إذا انضم واحتمع» ثم مي التنحي 
تحيّرً؛ لأن المتنحي عن جانب ينفصل عنه ويميل إلى غيره."”* 
القاسمي (ت4 ١51١م‏ فهو يذهب في "محاسن تأويله" لهذه الآية إلى أن "متحي" 


2 
5 للاه 


اع 


والمعئ نفسه نحده عند 


وقد أضافت بعض التفاسير أن "متحيّز" هي نفسها "منحاز"» فالتفسير المنير يقول: 
ا يدانا أو منضماء"” وقبله قال ابن عجيبة (ت4؟71١ه)‏ "أو متحيّزا" أي 
منحازاً إلى جماعةء” ” والأمر نفسه عند أهل اللغة» نقرأ في المصباح: "و(انحاز) الربحل 
إلى القوم .معين (تميّز) إليهم."”' والجامع بين هذه المفردات الي جاءت يما المعاجم 
والتفاسير» يبمكن أن نعبّر عنه بصيغة عامة فنقول: النَّحيّر هو الانتقال من شيء (مكان» 


فالتنحي -مثلا- تنح عن فئة (شيء) ولميل إلى فئة أخرى (شيء آخر)؛ لينضم 
ويجتمع إليها. وهذا المعيى العام تراعى فيه الزيادات في الحروف؛ فحاز الرحل شيئاً ما 
ضمه إليه» أي نقله إلى ملكه. أما انحاز الرحل: فهو الذي مال وانتقل إلى طرف آخر. 


ه 


' هذه المسألة لما علاقة بالإعلال» وقد أشارت إليها بعض التفاسير. 

'* الرازي» فخر الدين. (4 4 هه- 7054ه): تفسير الفخر الرازي المشتهر بالتفسير الكبير ومفاتح الغيب» تقديم 
خليل الميس مدير أزهر لبنان» بيروت: دار الفكر» 2١19/١ ١‏ الجزء .١6‏ 

"” القاسمي» محمد جمال الدين. محاسن التأويل» بيروت: دار الفكر» ط5؛ 19178. 

*” الزحيلي» وهبة. التفسير المنير في العقيدة والمنهج والشريعة, سوريا/بيروت: دار الفكر ودار الفكر المعاصرء 
طاء 1991. 

'” ابن عجيبة» أحمد بن محمد ابن عجيبة الحسيئ. البحر المديد في تفسير القرآن امجيد, تحقيق: عمر أحمد الراوي» 
بيروت: دار الكتب العلمية» ال .5٠١5‏ 

'' الفيومي» أحمد بن محمد بن علي. المصباح المنير» بيروت: المكتبة العصرية» 21 .١995‏ 


5/ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد اه صيف 4759 ١ه/م‏ .٠م‏ أحمد مرزاق 


ب. التَحيّر في اصطلاح المسيري: 

تعد مقدمة "إشكالية النّحيّرَ"'' أهم مصدر في تحديد مفهوم النّحيّر عند الأستاذ 
الممجزري) نرقة إلى عدي من لانت اللغوي احرف توهذا الأموقده جامترا ىق 
مؤلفات أخرى للباحثء"” مما يعني أن هناك وعيا بالبعد التأصيلي للمصطلحات. 
والكلمات الى حدّ يما الباحث التّحيّر لغة» مفردتان هما: الانضمامء والموافقة في الرأي» 
محيلاً على المعاحم اللغوية دون ديك وم يبين الفروق اللغوية -إن كانت هناك 
فروق- بين الفعلين انحاز ونحيز اللذين اشتق منهما المصدران: الا نخياز واللحيو 
واكتفى بإشارة لسان العرب الذي عدّهما لغة واحدة. 


وفي الأخير ذكر ما جاء في معجم الوسيط بقوله: "وكما جاء في الوسيط» ققد 
تاعانق كلمه !الاي ممى الانسعام وابوايعة او الاي وتبئ رؤية» ثما يعي 
رفض الآراء الأخرىء"'' وهذا ب يعن أن المسيري يتبئ هذا التعريف وإن داخله شيء 
من الدلالة الاصطلاحية. 5000000 المسيري اللغوي انحسار الدقة» وهذا 
لين كنذا وعدم التنقيب والحفر في المعاجم لاستنباط الحد اللغوي الجامع المانع» وهذا 


كما سنرى لاحقاً وجهاً من وجوه تميّر المسيري. 

أما طريقته في التعريف اطاحم فهي أَضَم معبّر عن تحيّزه؛ فإذا كان 
المصطلح الأمثل في النموذج المعرفي الغربي "هو المصطلح العام -الدقيق-الو صفي--الكمي 
الذ وك اا 201 فإن هدف البناء المصطلحي عند المسيري هو "التركيب أساسا 
وليس الدقة بالضرورة»"” ٠‏ ومصطلحه لا يرفض "استخدام لمجاز."' 


١'‏ سبق للأستاذ المسيري أن نشر كثيرًا من مادة هذه المقدمة قبل صدور الندوة وذلك على صفحات بحلة الإنسان» 
وهي بحلة دورية كانت تصدر في باريس عن دار أمان للصحافة والنشرء عدد ١‏ و54١2‏ 2151945 وقد أعاد 
كتابة مقدمة الجزء الأول من كتاب"فقه التّحيّر'ء وصدر عام 7٠٠١١‏ تحت عنوان "العالم من منظور غربي"؛ عن 
سلسلة الحخلال. 

'' المسيري» عبد الوهاب. في أهمية الدرس المعرفي» مجلة إسلامية المعرفة» واشنطنء المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 
عدد ١٠٠'2)سه) .5٠١‏ 

”' المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التّحيّرَه مرجع سابق» ص6/١.‏ 

“' المرجع السابق» ص9". 

المرجع السابق» صه ". 

'' المرجع السابق» صه ". 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات ‏ /الن 


وطريقة المسيري ف التعريف الاصطلاحيء تلتقي في جانب معين مع ما يطمح إلى 
تأسيسه الأستاذ طه عبد الرحمن في ما يسميه ب: "فرضية التعريف الحي", وإن لم 
يكن بين الاثنين تواصل ملحوظ من خلال كتابتهماء يقول طه عبد الرحمن: "والغالب 
على الفلاسفة -غير فلاسفة العرب- ألا يكتفوا ببيان مععن المفهوم الفلسفي في صيغة 
جامعة للصفات المميزة له... بل إهم يبادرون إلى توضيحه بضرب الأمثلة عليه أو 
عقد المقارنات بينه وبين غيره» أو إيراد تشبيهات مختلفة له ويحرصون على استيفاء 
هذه الأمثلة والمقارنات والتشبيهات من المعارف المشتركة والوقائع المألوفة""' 

وعرض طريقة المسبري يجلي الأمر؛ ففي عنوان كبير ما هو التّحيْر؟ تنتظر منه أن 
عد للق للحن ىدينه حافعة نائعة على حك سين التالقة شيادية واه يبال خحن 
الماهية بأدواتها المعروفة: ما وما هوء*' لكنه يفاحئك بطريقته (منهجه) فيضرب المثال؛ 
ف يتوق نئي أ عله فزي :لقنم و11 لوف نولا الست وورتهيا كيت تنه 
دلالته» ثم يقوم بتحليلها. وبعد كل هذه الصفحات يعود ليسأل في الأخير: لكن ما هو 
النَحيّر؟ لينتقل على غير عادة الباحثين إلى الدلالة اللغوية» ثم بعدهاء ودون إشارة 
صريحة» إلى الدلالة الاصطلاحية. 

والمسيري واع بطريقته هاته؛ إذ بحده يقول: "بل إن الطريقة الى بدأت بها هذه 


0 


الدراسة هى ذاهها متحيزة 


بعد هذه الإشارات المقتضبة الى سأعود إليها بتفصيل في بحث تحيّزات المسيري» 
سأشرع الآن في تحليل مصطلح التَّحيّر إلى عناصره» حي يتسيئ لنا فهم المدلول الذي 


"' طه. عبد الرحمن. الحق العربي في الاختلاف الفلسفي, الدار البيضاء/بيروت: المركز الثقائي العربيء طاء 
56ء*ص58. 

' يقول الفارابي: "ومنها [يقصد الحواشي] (ما) إذا قرن بالشيء دل على أن المطلوب من الشيء تصورات ذات 
الشىء فقط» معرفة وجوده ولا معرفة شىء آخر سوى ذاته, لا مقداره ولا زمانه ولا مكانه. وذلك مثل قولنا: 
ماوماهو". انظر: 1 

- كتاب الألفاظ المستعملة في المنطق, تحقيق: محسن مهديء بيروت: دار المشرق» ط”» 2.١991‏ ص٠‏ ه. 

*' المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التّحيّرَ مرجع سابق» ص7١.‏ 


/ 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد "اه صيف 459 ١ه/لم.‏ ٠م‏ أحمد مرزاق 


بمنحه الأستاذ المسيري لهذا المصطلح المركزي في كتاباته» ' " معتمدين على جميع 
أشكال التعريف الي وظفها. '" 

يرى المسيري أن المناهج» والنماذج المعرفية» ووسائل البحث: "ليست محايدة 
د بل هي "تعبّر عن مجموعة من القيم الى تحدد محال الرؤية ومسار البحث» 
ور لين كيرا من النتائج»"'" وهذاء يقول المسيري» "ما نطلق عليه اصطلاح 
التَحيّر."" فمن جهة هناك المناهج والنماذج المعرفية» ووسائل البحث -وقد تضاف 
إليها أشياء أخرى- وهي تتكرر في كتابات المسيري إما منفصلة أو معطوفة» ومن جهة 
أخرى هناك حُكْم -والحَكْم في أوسع تعريف إسناد صفة إيجابية أو سلبية إلى شيء 
ما- بأها ليست محايدة (أو ليست بريئة في تعابير أخرى).» والحياد بصورة عامة يعن 
عدم النَّحيّره والرغبة في التجرد. 

وصياغة المسيري هذه تدرج في التعريف بالسلب» سلب صفة الحياد والتبجرد 
والبراءة عن المنهج» وإثبات صفة النَّحيّر له وكل هذه المفردات: الحياد والبراءة 
والتجرد ترد في كتابات المسيري لتوضح مفهوم التّحيّر ولتقول: إن المنهج ليس فارغاً 
من المحتويات الفلسفية والعقدية كما يذهب بعض الباحثين إلى ذلك؛ يقول ١‏ 12006© 
155 16901]): "البنيوية ليست بأي حال من الأحوال فلسفة» وإنما هي جرد منهج 


'' يأ مصطلح النموذج المعرثي في المرتبة الأولى من حيث المركزية» وقد عالجت هذا المفهوم معالحة مفصلة في 
دراسة خاصة. انظر: 

- مرزاقء أحمد. النموذج المعرني؛ والنموذج المعرني الغربي عند المسيري: مفهومه ومعالمه وتجلياته» مرجع سابق. 

'' انظر: أشكال التعريف في 

- حبنكة» عبد الرحمن حسن. ضوابط المعرفة وأصول الاستدلال والمناظرة» دمشق: دار القلمء طات 23٠١075‏ 
ص لا 

'" المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التَّحيّرَه مرجع سابق» ص١٠.‏ 

'" المرجع السابق» ص١١.‏ 

" المرجع السابق» ص١١.‏ 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات 2 ولو 


للبحث العلمى»"”" ويقول بعده أحد المفكرين العرب: "ليست البنيوية فلسفة لكنها 
طريقة في الرؤية ومنهج في معاينة الوجود." ” 

ولتقول كذلك إن المنهج ليس وعاء "مليئا معرفة أو طرحا نظرياً وفلسفياء ومن 
الممكن عبر تصور محازي كهذاء إفراغ الوعاء ما فيه» وتعبئته بمادة مختلفة»""" بل 
المنهج. والنموذج المعرفي» والمصطلح, وغيرها من أدوات التفكير» حسب المسيري» 
خحلفها معايير "تتكون من معتقدات وفروض ومسلمات وإحابات عن أسئلة كلية 
اننا 

والجامع بين العناصر الثلاثة الأولى: معتقدات» وفروض» ومسلمات» هو عدها 
مبادئ 0 ا أصحافا ابعذاء بوصفها نوعا ٠‏ من الإبمان» أما الإحابات فتكون عن 
كما أن خلف هذه المناهج والنماذج, مجموعة من "القيم الكامنة المستترة»"” ' تعبّر عن 
ذاتَا في شكل استعارات وبحازات تضمر هذه القيم. 

إننا ل انفستنا قٍِ هذه التعابير أمام ثلاث كلمات هى: حلف» ورا تعبر» وكلها 
ألفاظ تحاول تثبيت فكرة أساس هي؛ أن المنهج» والنموذجء والمصطلح, : 
أحشائه بعدًا معرفيا معيئّاك وبُّعدًا قيمياء ما يعيئ أن المناهج والنماذج -و باستعارة دلالة 
تحييز اللغوية (المحسوسة)- تميل وتنضم وتنحاز إلى شيء ماء هو ما سماه المسيري ب: القيم» 
أو المعايير. 

ا العبحم 'الصيقة بالمنهج (وبالنماذج» وبالصطلحات» وبالسلوكات» 
وبالملابس...) لدرجحة يصعب معها التتحخلص ان ووجود هذه المعايير (كما سبق 
أن حددناها)» هو ما أطلق عليه المسيري اصطلاح التّحيّر "1 


"' إبراهيم؛ زكريا. مشكلة البنية أو أضواء على البنيوية» مكتبة مصرء 2١15915‏ ص١7.‏ 

'" أبو ديب» كمال. جدلية الخفاء والتجلي, دراسة بنيوية في الشعر» مرجع سابق» ص/. 

"" البازعي» سعد عبد الرحمن. ما وراء المنهج, تميّزات النقد الأدبي الغربي, مرجع سابق» ص75١.‏ 
*" المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التّحيّرَه مرجع سابق» ص7١.‏ 

المرجع السابق» ص17١.‏ 

'* المرجع السابق» ص١١.‏ 


.م إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد "اه صيف 459 ١ه/لم‏ .٠م‏ أحمد مرزاق 


وعرض تقنية التعريف بالتقسيم, الي انتهجها المسيري» يوضح لنا مفهوم اتيز 
أكثر؛ فهو درج التَّحيْر أو صنفه وفق مقاييس مختلفة:'* (تميّر للحق» تميّر للباطل)» 
و(تحيز واضح واعء وتحيز كامن غير واع)» و(تحيز غير حاد» تحيز حاد فاضح)» و(تحيز 
حزئي» تحيز كلي). 

ثم حدد درحته حسب العلم؛ ففي العقائد الدينية (آداب وفنون وفكر وثقافة) 
تكون درجته أكبر» وفي التكنولوجيا متوسطة:؛ أما في العلوم الدقيقة(فيزياء 
ورياضيات...) فأقل. 

وبعد محاولتنا التعريفية هذه وتتمة لتجلية هذا المفهوم» نصوغ سؤالنا التالي: مسن 
أين يأنٍ التّحيْر أو ما هي أسبابه» و هل يمكن أن بحتث جذوره؟ 


يذهب المسيري في أكثر من موقع إلى أن التَّحير حتمي» ومن دلالات الحتم أنه لا 
يمكن أن توجد مناهج, أو مصطلحاتء أو نماذج معرفية» بريئة ومحايدة وغير متحيزة» 
ويعود هذا الحتم إلى ثلاثة أشياء مترابطة» عبر المسيري عن بعضها بقوله: "فالتّحيّر 
موقط ,يني اقل الخنسان قا "بر" تسر لصيف الك الاساية ففوي 9" كينها 
يمكن أن نضيف أن التّحيّر مرتبط. كذلك ببنية الواقع كما يتضوره المسيري. وخسول 
"مفهوم العقل عند المسيري" سأكتفي ببعض الإشارات الى تخدم موضوع التَّحيّرء أما 


ذا هم 


المعالجة الشاملة لهذا المفهوم فنرحئها إلى دراسة مقبلة إن شاء الله. 


إذا كانت الرؤية الموضوعية مولا تنظر إلى العقل بوصفه صفحة 
بيضاء(ة182 012اط12)» فإن المسيري يؤكد في جل كتاباته أن العقل "ليس صفحة 


'* المرجع السابق» ص١١.‏ 

'* المرجع السابق» ص١2‏ و 250 و١3.‏ 

'* المرجع السابق» ص8 .١‏ 

'* المرجع السابق» ص86 .١‏ 

** يمكن مراجعة دراسة ماهر عبد القادر محمد علي: تصور العقل عند المسيري ... رؤية معرفية» ضمن الكتاب 
الجماعي: عبد الوهاب المسيري في عيون أصدقائه ونقاده» مرجع سابق. 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات /١‏ 


بيضاء تتراكم عليها المعلومات»" * بل العقل عنده» وف أبسط العمليات الإدراكية, 
"فاعل فعال» و سيك وحرٌ ويتمتع بقدر من الاستقلال عن الغطيات المحيطة به» وعن 
قوانين الطبيعة/المادة."”” وقد خحصص لمسيري فصلا كاملا من كتابه "الفلسفة المادية 
وتفكيك الإنسان””*” لمفهوم العقل» حاول فيه حصر أهم مات العقل المادي» وتوضيح 
الفروق بين العقل الأدات والعقل النقدي. فالعقل عند المسيري "يواحه الواقع المتتنوع 
00 1 1 ب سكث ب 
ا مركب فيبقي ويستبعد» ويجرد ويفكك» ويركب ويصحح, ويضخم ويهمشء" ” وفي 
هذه العمليات يظهر الاختيار» والتفاوت في الإدراك عمقا وتسطحاء و"يصبح انيز 
503 
حتما. 


من كل هذه الشواهد يتضح أن مفهوم العقل الذي يتبناه المسيري» هو الذي يمنح 
فكرة التّحيّر مسوّغ الوجود» ومسوغات حتميتها. 

أما فيما يتعلق ب "الواقع" فهو أيضاً عند المسيري ليس "بسيطاً ولا منبسطاً ولا 
صلباً ولا صَلْدا وإئما هو مركب ومليء بالفغرات والتنبؤات» ولا ترتبط معطياته 
الحسية برباط السببية الصارمة الواضحةء"'* وما بين "تركيبية العالم [الواقع] وفعالية 
العقل البشري يصبح التُحِيّر حدمي "17 

نصل إلى "مفهوم اللغة عند المسيري"؛ إذ حصر مجموعة أفكار حول تصوره لما؛ 
فهي عنده: "ليست أداة دقيقة تعكس الواقع كما هوء" * بل هي ثرية ومركبةم*' 


'* المسيري» عبد الوهاب. نحو نموذج تفسيري اجتهادي, مجلة إسلامية المعرفة» واشنطن, المعهد العالمي للفكر 
الإسلامي» العدد ١5‏ س4» ١999‏ ص75١.‏ 

'* المرجع السابق» ص47 .١‏ 

** صدر في سوريا/بيروت: عن دار الفكر ودار الفكر المعاصرء طااء 7٠07‏ ص 33-0. 

** المسيري؛ عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التّحيّرَه مرجع سابق» ص//4. 

'* المرجع السابق» ص:528. 

'' المسيري؛ عبد الوهاب. نحو نموذج تفسيري اجتهادي؛ مرجع سابق» ص45 .١‏ 

'' المسيريء عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التَّحيّرَه مرجع سابق»)ص486. 

'' المسيري؛ عبد الوهاب. العالم من منظور غربي, مرجع سابق» ص. 5. 

“ المرجع السابق» ص٠‏ ه. 


9م إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد اه صيف 4759 ١ه/لم‏ .٠م‏ أحمد مرزاق 


وانجاز جزء من ا وقد تتداحل دواها 1ن وهي يوا مرتبطة 
عفانو" شكون المجدياء على كن ها سلك» "اللقة يتبتك أذاة خا 130 
بل اله 5 ١‏ 5 59 يما. 


ثالغاً: تحديد تحيزات المسيري 
يقول المسيري في عنوان فرعي وسمه ب "تحيزات النموذج المعرثي المادي" ما نصه: 


'وكل تحيزات النموذج المعرني الغربي الحديث نابعة من واحديته المادية الناججة عن 
تصفية ثنائية الإنسان والخالق» ومن ثم ثنائية الإنسان والطبيعة:"”' 


لقد سور الباحث عبارته بسور كليء مما يعي الاستغراق التام في الحكم. وأن 
جميع النّحيّرات الى سيذكرها (من ص37 إلى ص4) نابعة وصادرة عن معين واحد 
هو الواحدية المادية الي "توحد الإنسان بالطبيعة بحيث يرد كله إلى مبدأ واحد كامن 
الو ا 

وقد نتجت هذه المادية هي أيضاً عن تصفية الثنائية المركزية: الإنسان والخالق» 
هذه الثنائية الى تمت تصفيتها عبر متتالية تاريخية» تبدأ بإعلان موت الإله وتنتهي .موت 
الإنسان» وتمتد من بداية النهضة إلى حدود المنتصف الثاني للقرن العشرين» وقد عرض 
المسيري حلقات هذه المتتالية في بعض كتبه؛ إما بتفصيل أو بإجمال. 


5 المرجع السابق» ص٠‏ ه. 

'* المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التَّحيّرَه مرجع سابق» ص6/١.‏ 

' المرجع السابق» ص8 .١‏ 

* المرجع السابق» ص86 .١‏ 

المرجع السابق» ص86 .١‏ 

''' المرجع السابق» ص17". 

''' المسيريء عبد الوهاب. الفلسفة المادية وتفكيك الإنسان» مرجع سابق» ص79. 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات #,/ 


بعد هذه القولة الى افتتحنا يما هذه الفقرة» يعدد المسيري مجموعة من تحيّزات 
النموذج المعرفي الغربي» ثم يقول في آخر عرضه "هي (التّحيّزات المذكورة) كلها 
تحيّرات للطبيعي على حساب الإنساق.""١'‏ 

بعد هذه الإشارات يمكننا أن نصوغ تميّز المسيري صياغة عامة على غرار صياغته 
لتحيز النموذج المعرثي الغربي» ثم نفصل القول بعد ذلك» فنقول: "كل تحيزات عبد 
الوهاب المسيري نابعة من ثنائية الطبيعة والإنسان الناجمة عن الثنائية المركزية المخالق 
والمحلوق" لأن: 

- الثنائيات الموجودة في الواقع "صدى للثنائية الكبرى (ثنائية الخالق والمحلوقء 
وثنائية الإنسان والطبيعة) ٠"‏ 


الإنسان والطبيعة ال هي صدى بدورها لثنائية الخالق والمخحلوق "*'' 


ومصطلح الثنائية عند المسيري مصطلح توحيدي يقابل المصطلح الحلولي 
"الإثنينية"؛ لأن طرفي هذه الثنائية مختلفان "كالخالق والمخلوق» والإنسان والطبيعة, 


عن إرره١٠١‏ 


والرحل والمرأة. 
فمركزية التوحيد (خالق ومخلوق) ف فكر المسيري» هي أكبر مفسر للقول 
احير بل التحين نفسه معر عن التوتغيت بويك اللسير تايا حدوديية الإنسنان 
ونسبية معرفته في مقابل العلم المطلق الذي تختص به الذات الإلمية. والأمر كما 
سنوضح ليس إكانا بخالق قريب من الإنسان فحسبء بل كيف ينتج المسيري من هذه 
الثنائية أو من هذا التوحيدء ثنائيات أساسية» ومفاهيم تحمل في أحشائها اسمن 
التوحيديء بالطريقة نفسها الي تنتج فيها النظم الحلولية مفاهيمها من واحديتها. 


''' المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التّحيّرَه مرجع سابق» ص9". 
''' المرجع السابق» ص4 5. 
“:' المرجع السابق» ص4 5. 
*'' المسيري» عبد الوهاب. العام من منظور غربي؛ مرجع سابق» ص”4. 


؛ بم إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد "اه صيف 4759 ١ه/لم‏ .٠م‏ أحمد مرزاق 


وسنقتصر هنا على مثالين لتوضيح هذه الفكرة4؛ فالقول: قلات بأن العقل يبقي» 
ويستبعد» ويجرد» ويفككء ويرتب» ويضخم.؛ ويهمشء" '' في مقابل عقل يسجل كل 
شيء دون تضحيم ولا هميش» هو اعتراف بأن العقل قاصر عن إدراك الحقيقة المطلقة؛ 
وافاسن: عع النفسيز الشبامل: 

ثم القول .كركزية الاستعارة في التفسير البشريء وعد المجاز أمراً حتمياً في معظم 
عمليات الإدراك والإفصاح»"'' يضمر فكرة التوحيد؛ ذلك أن المجاز عندما يؤكد 
الصلة بين الأشياء» فهو يؤكد المسافة بينهاء ومن ثم فا بجاز عند المسيري يصدر عن 
"الإيمان بثنائية العالم؛ فهو صدى للثنائية التكاملية الأولى: ثنائية الخالق والمخل. ق"4١١‏ 
هذا را قاروالا 


وبعد إبراز التَحيْز الأكبر والمركزي في فكر عبد الوهاب المسيري وبعض متعلقاته» 
ننتقل إلى توضيح هذا تحير على مستوى أقل تحريداء وذلك عبر أمثلة محددة. 


.١‏ تحير المسيري لنوع معين من التعريف: 

يقدم المسيري مصطلحه بطريقتين مختلفتين» فَمَرة يسوق أمثلة متنوعة ثم يصوغ 
التعريف» وهذا ما يسمى بالانطلاق من الخاص إلى العام» وهذه الطريقة -كما 
سنرى- تحضر عندما يكون الغرض هو تحديد تعريف مصطلح ماء وَمَرةَ يُّقدم التعريف 
أو بعض عناصره دون أن يعطي أمثلة» وذلك عندما يأت هذا المصطلح أو ذاك عرضاً 
في الحديث. 


وتحضر الطريقة الأولى بشكل لافت للنظر في المقدمة الى خص با أعمال ندوة 
"إشكالية النَّحيّر", وفي كتاب "العالم من منظور غربي"» ففي الكتاب الأول ضرب 
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'' المسيريء عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التَّحيّرَ مرجع سابق» ص46 . 

'' المسبري» عبد الوهاب. اللغة وامجاز بين التوحيد ووحدة الوجود, مصر: دار الشروق» طاء ,3٠١‏ 
صض١١.‏ 

'' المرجع السابق» ص0٠5١.‏ 

'' المرجع السابق» ص50١.‏ 


/ 


0 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات ه// 


سبعة وعشرين مثالا موتخيق علق لاله نارين "نامر ار ثم "التّحيّر للنموذج 
الحضاري الغربي"؛ وأخيراً "التَحيّر للنموذج المعرفي الغربي". 

وأمثلة عبد الوهاب المسيري تحقق المشاركة الوجدانية للقارئ» ثم تجعله يشارك في 
إبداع العلم» وهو بطريقته هذه يبتعد عن النموذج المعرثي الغربي الذي يتحيّز للدقة 
البالغة في التعريفات من جهةء وعن جُل المناطقة المسلمين ومن لف لَفْهم من جهة 
أخرى» فنجده يعرف بالترادف وذلك لتقريب المعئ» فيذكر للنموذج أربع مفردات أو 
أكثر» هي: الخريطة والبنية والصورة والنمط؛ لأن الدوال والمدلولات عنده قد 
تتداخل» وهي ليست جزراً مفصولة؛ كما نحده يسوق التشبيه فيشبه استعمال النموذج 
نامشكود ادفو اعد البعر أو<قراعة المدوية ين كد اهار والاتمسازة راغنان ابعكادا 
أخرى ف كتاباته حى يصير امحاز والتجاوز عنده صنوين؛' ' ١‏ فإذا بالنسق الديئي 
اليهودي يشبه التركيب البيولوجي لطبقات الأرض» وينأى عن أن يشبه الكائن 
العضوي المتماسكء' '' وإذا بالحلقة الأخيرة من المتتالية العلمانية يصطلح عليها 
ب"السيولة"؛ لتعبر عن حالة معنوية في الفكر والوحود يفتقد فيها الثابت» أو يتعدد 
بشكل مفرط. 

؟. التّحيّر لفكرة النموذج على حساب المعلومة: 

يحتل "النموذج" مكاناً مركزيا في كتابات المسيريء"'' فهو يثابة المفتاح لفهم 


كل ما دونه هذا الباحثء» بل يمكن الذهاب إلى أن المسيري» فيما يخص هذه القضية» 
قد قدم "رسالة في الإدراك" تحتاج إلى دراسة مستفيضة. 


''' المسيري» عبد الوهاب. في أهمية الدرس المعرفي» مرجع سابق» ص5 ؟١.‏ 
ص المسيري» عبد الوهاب. اللغة وامجاز بين التوحيد ووحدة الوجود, مرجع سابق» ص .١5٠١‏ 
المسيري» عبد الوهاب. من هو اليهودي؟, مصر: دار الشروق» ط”, 7٠٠١1‏ ص5 .١‏ 
بن انظر: 
- مرزاق» أحمد. النموذج المعر في والنموذج المعرفي الغربي عند المسيري: مفهومه ومعالمه وتجلياته, مر جع 
سابة 
بق. 
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5 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد اه صيف 459 ١ه‏ .٠م‏ أحمد مرزاق 


لقد كان الشغل الشاغل للمسيري:ف كل كتاباتة الإمساك بعايبت كامن وراء 
المتغيرات الكثيرة» لهذا يكثر في كتبه التحليل والتفكيك والمقارنة والتركيبء دون 
اهتمام مبالغ فيه بالمعلومة المستقلة عن النموذج الكامن خلفها؛ لأنه حسب المسيري 
"كل إنسان» شاء أم أبى» يستخدم نماذج معرفية... وذلك في أبسط عمليات الإدراك 
بوعي أو دون وعي منهء"” '' ولأنه كذلك "لا يمكن كتابة تاريخ دون نموذج (في 
الواقع لا يمكن كتابة أي شيء» سوى قائمة المشتريات من البقالء من دون 
نموذج)." 7 

هذا يقيم المسيري تمييزاً بين الحقائق (المعلومات) والحقيقة (الى شكّلها العقل 
عبر عملياته) ويتحيّز للثانية؛ لأن الأولى أشياء تعيش في عالم الحواس/العيانء وهي 
"أشياء مادية صرفة توجد في الواقع على هيئة تفاصيل متناثرة منعزلة عن ماضيها 
التاريخي» وسياقها الحضاريء وعن الحقائق الأخرى." '' 
الواقع (لأنما كليات) وإنما يقوم العقل المبدع بتجريدها واستخلاصهاء من خلال 
عمليات عقلية بحري على المعلومات والحقائق المتناثرة» فيقوم العقل بربط الوقائع 
والحقائق والتفاصيل ببعضها البعضء ويراها في علاقاتها بالحقائق المتشابمة» ومعارضتها 
للحقائق الأخرى؛ كما يربطها مماضيها التاريخي وواقعها الاجتماعي.""'' 

لكل هذا بحد المسيري يحذر من تبن فكرة ماء أو التّحمّر لماء دون النظر إلى 
النموذج الكامن خلفها؛ فعبارة "بريئة" مِثل "'فلنكن موضوعيين" تعن عنده في واقع 
الأمر "فلنتجرد من عواطفناء وذكرياتناء ومنظومتنا الأحلاقية» وتراثناء ولنرصد الواقع 
الإنساني والطبيعي كما هوء"”'' وهذا الواقع عند المسيري "موجود حارج الإدراك 


أما الثانية فهى "لا توجد في 


١15 


المسيري» عبد الوهاب. في أمية الدرس المعرفي؛ مرجع سابق» ص4 .١5‏ 

“'' المسيري» عبد الوهاب. دراسات معرفية في الحداثة الغربية» مصر: مكتبة الشروق الدولية, ط1 ٠.05‏ 
ص١٠.‏ 

المسيري؛ عبد الوهاب. نحو نموذج تفسيري اجتهادي؛ مرجع سابق» ص47 .١‏ 

المرجع السابق» ص57 .١‏ 

المرجع السابق» ص5 .١17‏ 


١15 
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مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات /ام/ 


الإنساني» موجود في ماديته وطبيعته وموضوعيته ... خلقه الله خارج وعينا وإدراكنا 
وهو لا ينكر أثر هذا الواقع في تحديد بعض جوانب فكر البشر 
وسلوكهم., ولكنه يرى أننا لا ندرك هذا الواقع "مباشرة وإنما ندركه من خلال 
النماذج والخرائط الإدراكية» الي تبقي وتستبعد وتهمش وتضع في المركر."”"' 

والناظر في كتابات المسيري» وأمثلته المتعددة والمتنوعة» يلاحظ أن هذا الباأحث 
يتحيّز بشكل واضح وبارز لمقولة النموذجء أو الإدراك عبر النماذج. وتبيّ مقولة 
النموذج ناتج -فيٍ نظري- عن تبي مفهومين معينين للعقل وللواقع» سبق أن أشرت 
إليهما؛ فالذي يرفض النموذج ويدّعي مباشرته للواقع دون وسائط» هو شخص يتبى 
مفهوم العقل الصفحة البيضاءء والواقع البسيط» واللغة الشفافة الدقيقة الي تعكس هذا 
الواقع كما هوء والذي يتبئ العكس حتماً يتبئ معه مقولة النموذجء ويتحيّز إليها. 


*. التَحيّز للاجتهاد بدل الموضوعية/الذاتية: 

عالج المسيري مفهوم الموضوع/الذات معالحة مستفيضة ومتقصية» في أحد أعداد 
بحلة إسلامية المعرفة»' '! أما في كتابه "العلمانية الحزئية والعلمانية الشاملة"» فقد 
خصص ذا المفهوم فصلاً كاملاً. 

والباحث يستعيد في هذا الفصل -وفي مواطن أخرى من كتبه لما يكون القصد 
تفسير ظاهرة أو فكرة غربية معينة- المتتالية العلمانية» أو متتالية النموذج المعرثي الغربي» 
ليعيد بما تفسير الزوج (موضوعء ذات/)؛ لأن تاريخ العلاقة بين عنصري هذا الزوج 
هو تحل هذا النموذج. 


1١١5 


وإرادتناء 


١م‎ 


المسيري» عبد الوهاب. دفاع عن الإنسان؛ دراسات نظرية وتطبيقية في النماذج المركبة, مصر: دار 
الشروق» ط١. ).35٠6١7‏ ص08٠0”.‏ 

3 المرجع السابق» و ل 

''! العدد 235 1999. 

- انظر كتابه: العلمانية الحزرئية والعلمانية الشاملة, ا 
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وما يسجله عبد الوهاب المسيري على هذا التاريخ, ما يسميه ب"الاستقطاب 
الحاد", الذي يتضح في :موضوعية تؤله الكون وتنكر الذات» وذاتية: تؤله الذات 
وتنكر الكون, هذا لا يتحيّز المسيري لا للذات على حساب الموضوع» ولا للموضوع 
على حساب الذات؛ لأن كل واحد منهما تسنده مقومات ومعايير محددة؛ فال موضوعية 
تلغي "كل الثنائيات خخصوصًا ثنائية الإنسان والطبيعة»""' ومن المعروف تميّز المسيري 
لثنائية الانسان والطيعة أما'خين يوصفيا ليا لفكرة التوحيد أو صدى لما ثم 
الموضوعية تقوم على مفاهيم معينة للعقل والواقع والإدراك هي عكس ما يتبناه المسيري 
حول هذه المفاهيم؛ أما الذاتية فهي ترى أن "الواقع غير موجود أو لا يمكن الوصول 
العنو لفكي إدراك اي 

والمسيري حدد موقفه من هذا الاستقطاب الحاد بقوله: "وهو (يقصد العلم 
البديل) لن يحاول الوصول إلى الموضوعية والحيادية الكاملة» كما أنه لا يسقط في 
الداية الكاتري "115 زابهار تيرق ااهل مونو التستهاة ةا فنن همحذا 
الاستقطاب الحاد؛ إذ الاجحتهاد "نقطة وسط بين نقطتين مستحيلتين متطرفتين»"”' لهذا 
محل فلكت تعريف المسيري للنموذج يتراوح بين الذاتي والموضوعي. ودون أن يفرط 
في أحد الطرفين» يقول "النموذج يتميز بأنه يقع في النقطة الى تلتقي فيها الذات 
والموضوعء فبدلاً من تلقي الحقائق الجاهزة في الواقع بوصفها حقيقة» يؤكد النموذج 
أن الحقيقة هي أمر يجرده الإنسان من الحقائق والمعلومات والإحصاءات ... فإذا كان 
الوقية عجلا مروض وكيا فالعرنية بولق كينا ل 11101 


4. تحيّر لليقين الدسبي (يقين ليس بكامل واجتهاد مستمر): 


ظل اليقين مطمح الإنسان ومطمعه. والمبتغى الذي يرنو إليه» فما أن تُرحم المنطق 
إلى حاضرة العالم الإإسلامي 0 حن عكف عليه بعض الفلاسفة» وعدّوا كل علم 


''' المسيري» عبد الوهاب. نحو نموذج تفسيري اجتهادي, مرجع سابق» ص178١.‏ 
7 المرجع السابق» ص١4 .١‏ 
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المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية احير مرجع سابق» ص37"5. 
*'' المرجع السابق» ص57. 
'' المسيري» عبد الوهاب. الإنسان والحضارة والنماذج المركبة» صدر ضمن سلسلة الحلال» ص8 ه7. 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات 9و// 


أتفة إن سور الو ةيا وأن التصور لا ينال إلا بالحد الجامع المانع» وأن 
التصديق لا ينال إلا بقياس همولي»"'' والأمر نفسه وقع مع الرياضيات -صنو المنطق- 
في القرنين السادس عشر والسابع عشر خاصة؛ إذ بجحد 6 0 قد بذلوا الجهود 
لبلوغ "مرتبة الوثوق النظري الي يبلغها عالم الرياضيات»”*'' وكان من أبرزهم: 
ديكارت وسبينوزا وليبنتز. 


أما مع القرن التاسع عشرء فإن الفيزياء ستشكل الإطار النموذحي لباقي العلوم 
عامة» والإنسانية منها خاصة, مما دفع أحد البيولوجيين المعاصرين (إرنست ماير) إلى 
ريو دا جر افد مسرا لعي ا از عو ودع برزي ا بع "لخاد الفبريباء 
الم » ونتيجة لذلك» أصبح ما يسمى "فلسفة العله' يلف التلحوه الفرزياتة 


لمن 


فالحلم بالتفسير النهائي والشامل» وباليقين المطلق» يظل حسب المسيري "يداعب 
يال الإنسان ويغويه"' '' خاصة داحل الإطار المادي الواحد الذي "يصفى ثنائية 
الإنسان والطبيعة."' '' أما داحل الإطار الإنساني الثنائي الذي يتبناه لمسيري» فإنه 
يتحيز إلى النسبية والاحتمالي والالحتيااي» وهنا الح هو الذي جعله يستخدم "فقه 
التحيّر " > اتن "علم التَحيّر"؛ لأن الثانية تؤكد "جوانب الدقة واليقينية والحيادية 
5 سنا 
والنهائية. 


'' تراجع هذه الدعوى في كتاب ابن سيناء النجاة في الحكمة المنطقية والطبيعية والإفية, تنقيح وتقدم: ماحد 
فخري» بيروت: منشورات دار الآفاق الجديدة» 2١9/6 ١‏ ص47» ونقضها نقضا كلياً في كتاب ابن 
تيمية» الرد على المنطقيين» تقدهم وضبط وتعليق: رفيق العجم, بيروت: دار الفكر اللبناني» 318 .١957‏ 

*'! ماجد, فخري. إشكالية المنهج, منهج واحد, أم مناهج عدة؟, مجلة الفكر العربي» بيروت: العدد 245 
كلموكل ص١.‏ 

إرنستء ماير. هذا هو علم البيولوجياء دراسة في ماهية الحياة والأحياء. ترجمة: عفيفي محمود عفيفيء 
الكويت: سلسلة عالم المعرفة» العدد لالا؟, 25٠6٠٠١‏ ص3. 

"' المسيري» عبد الوهاب. مقدمة إشكالية التّحيّرَه مرجع سابق» ص١5.‏ 

''' المرجع السابق» ص١5.‏ 

المرجع السابق» ص١١‏ . 
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أحمد مرزاق 


في ختام هذه الأمثلة أود تأكيد حقيقتين؛ الأولى: كل تمحيّزات المسيري الى ذكرها 
في هذه الأمثلة امحدودة وحللتها بعض التحليل» أو تلك الى سأذكرها في خاتمة هذا 
البحث دون تحليل» أو حين ال لم أذكرهاء نابعة وصادرة عن تميّر مركزي هو ثنائية 


الخالق والمحلوق. 


أما الحقيقة الثانية: فهذه الأمثلة الى سقتهاء هى غيض من فيض كما يقال» كان 
الغزكن متهنا ويظ مده اللحارارف باللسر الركزي عفد المعتزي» م بإبران تخي سيدا 
التّحيّر المركزي المحرد في أشياء أقل تجريداء وأكثر التصاقا با حال المعرقي. 

بعد أن وضّحت بعض تحيّزات المسيري وذلك عبر أمثلة محددة: أقدم في آخر هذا 
العرض جحدولاء أقارن فيه بين تحيّزات "النموذج المعرفي الغربي"» وتميّزات النموذج 
المعرقي المقترح من لدن المسيري» وذلك تطبيقا لقاعدة الأشياء بأضدادها تعرف. 


تحييزات النموذج المعرفي الغربي 

* تحير للطبيعي المادي وغير الإنسانني: 
يتجلى -مثلاً- في وحدة العلوم. 

* تحيّز ضد الغائية. 

* حير للمحسوس والمحدود وما يقاس 
والكمي. 

* تحير للبسيط (ظاهرة بسيطة» تفسير بسيط 
يرد الظاهرة إلى مبدأ واحد). 

* تحير للتراكم المعرفي (المعرفة تراكم). 

* تحير للغة الدقيقة الخالية من البمحجاز 


تحيزات النموذج المعرني المقترح 
* تميّر للإنساني وغير المادي: يتجلى -منلاً- في 
استقلال العلوم الإنسانية عن العلوم الدقيقة. 


* لا يركز على العام دون الخاص ولا على الخاص 
دون العام. 
* تحيز لغير ا محسوس واللامحدود وما لا يقاس والكيفي. 


* تحيّرَ للمركب (ظاهرة مركبة» تفسير مركب يرد 
الظاهرة إلى أكثر من مبدأ). 


* تحيز للتوالد المعرفي (نموذج توليديء المعرفة تتوالد). 


* تحير للغة المحازية والاستعارية. 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات 9و 
الخائمة: 


سبق أن حددت في مقدمة هذا البحث» بعض الظروف الى أنحرت فيها هذه 
الدراسة» وكذا الإطار الذي تتنرّل فيه؛ فالدراسة تشكل 06 من اهتمامي بفكر 
الأستاذ المسيري من جهة» وجزءاً آخر من اهتمامي بالفكر الذي يتبى مقولة النّحجِّز 
(ولو لم يستعمل المصطلح) من جهة ثانية» وهو اهتمام يعود إلى حوالي إحدى عشر 
سنة تقريبا؛ إذ ركزت بحوثي الجامعية والأكاديمية حول هذه القضية» فأنخرت بححث 
الإحازة (السنة الرابعة من التعليم الجامعي) تحت عنوان: المرجعية والمنهج والعلاقة 
بينهماء وجاء البحث عبارة عن سؤال كبير: ما هي علاقة المنهج با محال الحضاري 
بكل مكوناته الدين» والأساطير» والعلوم؟ 

وقد حاول البحث وقتئذ تحديد ثوابت ومكونات المرجعية الغربية» وضبط مفهوم 
المنهجء وذلك من أجل تمهيد الطريق لرصد العلاقة بين هذين القطبين» وقدتم هذا 
الرصد على مستويات عامة, ثم جزئية ركزت فيها على "المنهج التاريخي" في النتقد 
الأدبي» و"المنهج التفكيكي" في الدرس الفلسفي بالأصلء والأدبي بالتبعية. 

لقد كان هاحس البحث وقتئذ إبراز العلاقة بين المرجعية والمنهج» لكن البحث 
تسلله اضطراب معرق» نتج عنه تشوش في الرؤية انعكس على فصول البحث؛ إذ 
اكتشف الباحث فيما بعد أن هذا التشوش كان نتيجة طبيعية للتكوين الجامعي» الذي 
عجز ويعجز عن مد الطالب .ما فيه الكفاية فيما يتعلق بالمنهج؛ إذ يقيم النظام الجامعي 
العربي الحدود بين مجالات المعرفة» فلا يدرك الباحث في كثير من الأحيان أن هذه 
القضية أو تلكء (أو هذا المفهوم أو ذاك) تُحصّل عند أهلهاء وعند صاحبها إن ألزم 
الأمر. 

وجاء بعد ذلك بحث السنة الأولى من الدراسات العليا تحت عنوان: سؤال العلاقة 
بين المنهج والمرحعية» لضبط السياق الذي يجب أن يتزرّل فيه سؤال العلاقة بين المنهج 
والمرجعية» فكثف الباحث مطالعاته قصد تحديد خريطة المعرفة المعاصرة: العلومء 
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والمذاهبء والمصطلحاتء والأعلام» والمصادر. ولما كان البحث يتغيّى الكشف عن 
بعض المسلمات والتصورات عن العلم؛ وعن المنهج في بجال الدراسات الأدبية,""' 
انطلقت الدراسة من البحث في المنهج في العلوم الدقيقة: الرياضيات والفيزياء» قصد 
معاينة كثير من الحقائق والمعطيات الي يجب التسلح بماء لولوج البحث في إشكالية 
المنهج في العلوم الإنسانية. 

والبدء بالمنهج في الرياضيات؛ والتثنية به في العلوم الفيزيائية» ليس الغرض منه 
البحث في منهجيهماء بل الغرض منه ما يقدمه من إطار يخدم الفرضية ال كنت أدافع 
عنهاء واليَ مفادها: لا يمكن الحديث في الغرب عن إشكالية المنهج, أو عن تحديده, في 
الفلسفة أولاء ثم في العلوم الإنسانية أو الاجتماعية ثانياء ثم في "النقد الأدبي" ثالثاء دون 
الحديث عن المنهج في العلوم الدقيقة»'' وضبطه وفهمه؛ لأن كثيراً من الخلط آتٍ من 
إغفال هذه الفرضية. 

لكن بعد عودق من مؤقر التّحيّر الثاني ولقائي المباشر""' بالأستاذ أبي يعرب 
المرزوقي الذي يشكلء بموازاة مع الأستاذ المسيري» إحدى المرجعيات المعرفية اليّ 
أفدت متها كثيرا في تكوين العلمية .ذا لي أن الأمر ماع إلى ,وقفدة اطسول» وى 
دراسة أوفى. فالأستاذ المرزوقي له وجهة نظر مغايرة حول موضوع انير قد 


''' إن التخحصص الذي ينتمي إليه الباحث بحكم دراسته الجامعية هو الدراسات الأدبية» وهو تخصص في الغالب 
الأعم لا يدرج ضمن تصنيف العلوم الإنسانية» لهذا فأغلب قلق هذا الحال آتٍ من جهل نقاد الأدب عندنا 
خاصة: بابحالات الأخرى وبأهم إشكالاتها المعرفية والمنهجية» على عكس المشتغلين بإشكالية المنهج في العلوم 
الإنسانية في الدائرة الغربية فأغلبهم فلاسفة أو علماء .معن الكلمة» تمرسوا إلى حد بعيد .مجال الرياضيات» 
والمنطق» والفيزياء. 

*'' لأن العلوم الغربية "تمركزت" في القرن السابع عشر حول الرياضيات» لكن بعد ذلك اتمهت نحو الفيزياء في 

القرن الثامن عشرء والتاسع عشر خاصة» وهو قرن نشأة العلوم الإنسانية الي اتخذت من الفيزياء النموذج 

الأمثل. 

اللقاء الفكري بكتب الأستاذ أبي يعرب المرزوقي ومقالاته يعود إلى أيام الدراسة الجامعية (1995- »)5١٠٠١‏ 

لكن اللقاء المباشر تأخر عن ذلكء فلم تتح الفرصة إلا عام ٠٠١1‏ في القاهرة» ثم في المغرب. 


١ 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات 2 مو 


عالحها بعمق فلسفي في موطئيّن على الأقل '' هما: إسلامية المعرفة: رؤية مغايرة 
مداحلة مع د. لؤي صافي»"'' و"بين التّعيّن والنّحيّرَ مقاصد المعرفة ومستويات 
١ 1‏ 

الوجود. 

كما قد صرح الأستاذ المرزوقي في مؤتمر التَّحيّر الثاني بوجهة نظره هذه, وما أزال 
أسجل في كراسي عبارته: "لا تيز في العلم". 

وهذا الكلام الذي أونّقه هنا لا يصدر عن باحث عادي حي نتجاوزه بشكل 
من الأشكال» بل يصدر عن رجحل مشهود له بالصرامة العلمية» وبباعه الطويل في 
العلم» حت إن الأستاذ فتحي ملكاوي في محاورته لمنتقدي مشروع إسلامية المعرفة قد 
وصف مناقشة المرزوقي للمشروع بأها مناقشة جادّة تستحق النظر» وأنها تنطلق من 
قبوله ليس بالأمر المين الذي تكفي فيه بعض الردود السريعة الي تحاكم الفكر قبل 


0 
قراءته. 


لهذا عقدت العزم على القيام بأمرين؛ الأول إعداد ببليوغرافيا شاملة تنطلق من 
اعتبارين محددين: الأول أن إشكالية النَّحيّر قد عولجت في الفكر العربي والإسلامي 
الحديث تحت مسميات كثيرة منها: إشكالية "عالمية أو محلية العلومء" وإشكالية 
"خصوصية العلوم»" وفكرة "تأصيل العلوم»" و"أسلمة (أو إسلامية) العلوم»" والمقصود 


7" ركزت على المواطن الصريحة» أما غير الصريحة فمتضمنة في جُلَّ كتاباته. 

''' مجلة إسلامية المعرفة» المعهد العالمي للفكر الإسلامي» السنة الرابعة» العدد ١4‏ شتاء /2199 (ص79١-‏ 
6 

*' دراسة شارك بما الأستاذ المرزوقي في مؤتمر النّحيّر الثاني المنعقد بالقاهرة بتاريخ /١8- ٠١‏ 7./ 250007 وقد 

أعاد نشرها في كتابه: صونا للفلسفة والدين» دمشق: دار الفرقد, طء 27٠061‏ (ص١186-91).‏ 

يمكن مراجعة تعليق الأستاذ فتحي ملكاوي على ما جاء في مداخلة الأستاذ المرزوقي ضمن الدراسة الشاملة 

الي عقدها لمناقشة المعترضين على فكرة "إسلامية المعرفة". انظر: 

ملكاوي» فتحي حسن. حوارات إسلامية المعرفة: عرض وتحليل» مجلة "إسلامية المعرفة", عدد 21765 صيف 

١؟0ه-‎ ص٠٠١‎ 


١8 
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بالعلوم عنا غالن العلوم الاجتماعية. أما الاعتبار الثاني فقد ارتبط بالمبدً المعتمد في 
إدراج» أو عدم إدراج؛ هذا المفكر أو ذاك داخل إشكالية التّحيّرهِ فكان المبدأ هو 
تحديد منطلقات المفكرين في مسلمتين: مسلمة الفريق الأول وتتمثل في أمور حخضمسسة 
هي: منهج البحث عبارة عن إجراءات بحثية محايدة» واستقلال المنهج عن أية أفكار 
فلسفية أو إيديولوجية معينة» ووحدة العلوم الطبيعية والإنسانية؛ ومنه وحدة المنهج في 
الميدانيين الطبيعي والاحتماعي» وشيئية اللواهر احتماعية كانت أو نفسية» 
والموضوعية» واستقلال الباحث عن الظاهرة المدروسة. 

بينما تتمثل مسلمة الفريق الثاني في أمور ثلاثة هي: تفرد الظاهرة الإنسانية أو 
الاأمساعية غن الظاهرة الطبيعية تفرد توعياء واكنانية الحلوه الطيعيسة والانسحانية 
وإنسانية الظواهر. 

وميه على عناصر هاتين المسلمتين» يمكن تحديد الأعمال الفكرية الى ستدرج 
في هذه الببليوغرافيا. فهذا العمل الببليوغرافي مع تحديد الأسس المعرفية الي بن عليها 
القول بالنّحيّره سيتيح للدارس فهماً أعمق» ودراية أوسع بها هو موجود ليعرضه فيما 
بعد على بعض الاجتهادات العربية القديمة؛'*! لأن الوقوف عند القدماء وقفة تأمل 
وبحث عميق» يفتح محال على أمر ذي شأن بخصوص قضية النَّحيّر. فإذا كان الباحث 
السغودي سعد عبد الرحمن البازعن .يشير كثيرا إلى أن "الاعتقاة يوجوذ اتير العقاق 
والعرق" ليس "دوك قدا أن قد قال به كثير من المفكرين» منهم في التتراث 
العربي الإسلامي ابن سينا في كتابه منطق المشرقيين» وحازم القرطاحئ في منهاجه"*' 
وأبو سليمان المنطقي,'* ' فإن الرحوع إلى بعض المؤلفات الي كتبها بعض الأعلام 


'*! هناك اجتهادات تراثية للا مساهمتها في معاللحة قضية ربط المعرفة أو عدم ربطها بتصورات ثقافة معينةء قد 
يتجاوز ما هو موجود الآن في الفكر العربي والإسلامي الحديث والمعاصر. 

'*! أشار البازعي لابن سيناء والقرطاحئء وان :ركلم :والستراق في عنوان فرعي ماه "تميز المنطق: النموذج 
التراثي" في دراسته: ما وراء المنهج, تميّزات النقد الأدبي الغربي؛ مرجع سابق» ص١8١‏ و١181.‏ 

'*! البازعي» سعد عبد الرحمن. والرويلي» وميجان. دليل الناقد الأدي, الدار البيضاء/بيروت: المركز الثقافي 
العربي» ط "ا :7٠١5‏ ص7 ٠١‏ و7١٠.‏ وقد سبق للباحث أن عبر عن وجهة نظره هذه من قبل )١115357(‏ في 
دراسته: ما وراء المنهج, تميّزات النقد الأدبي الغربي, مرجع سابق» ص5١‏ و0٠14‏ 9و١181.‏ 


مفهوم النّحيّر: دراسة في بعض تميّزات الأستاذ المسيري بحوث ودراسات ىه 


مثل: الغزالي وابن تيمية'*' وابن خلدون”*' على سبيل التمثيل» قد يدفع الباحث إلى 
مراجعة حكم البازعي مراجحعة شاملة. 

فالغزالي وت هلد يدك حيعك أن يعدد أقسام علوم الفلسفة إلى رياضية» 
وطبيعية» وإلهية» وسياسية» وخخلقية- كلاماً مهما بشأن قضي التّحيِّر؛ٍ فعلم 
الزراضواك" ١‏ عندة لبي تعلق فيه سووونا امون لفيفة نا انان ا سح امور 
برهانية لا سبيل إلى محاحدتها بعد فهمها ومعرفتهاء" ثم يتابع "وليس في الشرع تعرض 
لحذه العلوم بالنفي والإثبات» ولا في هذه العلوم تعرض للأمور الدينية." أما الآفات الى 
تتولد عن هذا العلم» فهي أمور عارضة لا علاقة لما بطبيعة الرياضيات» حى ولو رتب 
عليها الغزالي حكما يبدو"غريبا" لما ذهب إلى "زحر كل من يخوض في تلك 

ررك ١‏ 
العلوم. 

أما ابن تيمية فأكتفي بصياغة هذا السؤال الذي أرجو أن تتاح لي فرصة أحرى 
ماهد .ل" كان تقد ابن 'تيّمية للمتطلق تقد عرفا وابستيمرلوجيا) خالياء ام شحنا 
بن على عَدّ المنطق منتوجا لثقافة يونانية مغايرة للثقافة العربية الإسلامية؟ بعبارة أخرى 
هل كان هذا النقد صادراً عن مقولة النَّحيّره أو عن اعتبارات معرفية لا علاقة لما 
بِالنّحيّر؟ والجواب عن هذا السؤال يفترض تحليل كتاب الرد على المنطقيين من جهة, 
واستحضار كلام ابن تيمية حول علوم أخرى يونانية كالرياضيات والطبيعيات 
والطب؛ لأن كلامه عنها شبيه بحكم الغزالي الذي سلف. 


'*! خاصة كتابه الرد على المنطقيين. 

“*! خاصة فصول المقدمة الي تتعلق بتصنيف العلوم» وكلامه حول العلوم العقلية. 

**' قد اخترت التمثيل بهذا العِلّم؛ لأن القول بالتَّحيّر لم يقتصر على العلوم الاجتماعية فحسبء بل تعداها إلى ما 
يسمى بالعلوم الدقيقة. تراجع بعض أبحاث احور الرابع من: 
- المسيري؛ عبد الوهاب. (محرر): إشكالية التّحيْرَه مرجع سابق»ج”2 (من ص758 إلى 4 51). 

'*' الغزالي» أبو حامد. المنقذ من الضلال والمفصح بالأحوالء تحقيق ودراسة: سميح دغيم؛ بيروت: دار الفكر 
اللبناي» ط١» ,١995‏ ص 557-56". 
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أما الأمر الثاني الذي أعقد العزم على القيام به؛ فهو الطموح”* ' إلى قراءة ما 
يكتبه أبو يعرب المرزوقي قراءةٌ هادئة وعميقة؛ لأن القراءة السريعة قد قمت بما أكثر 
من مرة» لكن القراءة العميقة تحتاج إلى تفرغء لما تتميز به كتاباته من عمق فلسفي» 
فقد ظهر لي من حوارات جانبية في مؤثمر القاهرة أن أغلب الشباب المثقف يستعصي 
عليه نص أبي يعرب» لا لصعوبته فحسبء بل لضحالة المعرفة الى تقدمها الجامعات في 
الوطن العربي. 

وبناء عليه؛ نستطيع أن نقرر أن إشكالية النّحيّرَ وما يترتب عنها من قضايا لا 
تأحذ حقها من البحث والتقصي والمعالجة» في الوطن العربي» خاصة إذا أغفل الباحث 
الاحتهادات العربية القديمة بخصوص قضية النّحيّرَه وما يقدمه أبو يعرب المرزوقي في 
هذا السياق: المعرق ١58‏ 


١ /ا‎ 


ظل طموح قراءة ما يكتبه الباحث التونسي أبو يعرب المرزوقي قراءة عميقة مبتغى نتقاسمه مع الأخ الشقيق عبد 
القادر مرزاق» الذي تربطه علاقة أحوية طيبة بالأستاذ المرزوقي» وأخرى معرفية» قد تمعخضت عن ميلاد 
دراسة شارك يا في الموسوعة المنتظرة الصدور عن الأستاذ المسيري حول الحلولية. 

' قد بدأ يلوح أن موقف الأستاذ المرزوقي من قضية النّحيّر قد يفهم أكثر إذا استوعب الباحث موقف ابن تيمية 


1 


هل كان بالإمكان حصول مالم يحصل؟ 
دراسة في الأسباب التى أعاقت الحضارة الإسلامية عن تحقيق الثورة العلمية” 


5 اديوه 


4. 0-7 


معدمه: 


لا شك في أن دراسة التاريخ ستكون أكثر ثراء وأكثر فائدة فيما لو اشتملت 
أيضا على محاولة فهم ما لم يحصل» لا سيما ما كان من المنطقي أن يحصل -بحكم 
توافر بعض أسبابه» أو بحكم منطق المقدّمات ال تأسس عليها- لكنه لم يحصل. أليس 
من المفارقات أن الحضارة الإسلامية الى أصّلت للكرامة الإنسانية» تحاول جاهدة اليوم 
إيجاد الصيغ المناسبة للتأقلم مع إنحازات الحضارة الغربية في محال حقوق الإنسان» بغض 
النظر عمًا استقام من هذه المنجزات وما اعوج منها؟ 

أليس من المفارقات أن الحضارة الى جعلت من الشورى مبدأ إسلامياً أصيلا لم 
تمتد إلى كيفية من الكيفيات لتطبيقه» حي غمرها الفكر السياسي الوافدء شبح 
البق ان اواو فض تعره مطسون لبش للا فنع دو اكتن أبدط ول ال 
مع الاستبداد أنساها أنّها أمة الشورى؟ 

أليس من المفارقات أيضا أن الأمة الى وضعت أسس التفكير العلمي»؛ إنشاءً 
واسعناشا» وشاورا :سيق هن تيوه الاسائية اق هذا اله د ينها غالة علنين 
غيرها من الأمم؟ أيعقل أن تكون الأمة الى شرفها الله بالقراءة باسمهء وبالقراءة .ععيّته» 
عاجزة عن فهم مفردات الحضارة» واستيعاب العلوم الي استطاع بعض أفرادها الأفذاذ 
تحرير القول في أسسها ومنطلقاتها؟ أم إفها لم تكن قادرة على توفير الشروط الموضوعية 
* أصل هذا البحث ورقة قدّمت في ندوة عالمية حول العلوم الإسلامية والعالم المعاصرء نظّمها المعهد العالمي للفكر 


الإسلامي والحضارة في كوالالمبور» وكان ذلك قي التاسع والعاشر من شهر كانون الثاني (يناير) ٠٠/8‏ 7”م. 
أستاذ جامعيء المعهد الأوروي للعلوم الإنسانية/ باريس. 2دمء.1تهسامط © للمعلط 
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الي تضمن تحويل الفكرة من الهم الفردي إلى همّ جمعيء تلتقي فيه طموحات كل من 
صاحب الشوكة» وصاحب المال» وصاحب القلم؟ 

ذلك ما سنحاول أن نتبيّنه في هذه الدراسة» من خلال النظر في مسيرة العلوم الي 
اشتهرت بالصحيحة أو البحتة في الدورة الحضارية الأولى للأمة الإاسلاميّة» وكيف 
بمكن أن تستعيد موقعها الريادي في دورتها الحضارية الثانية؛ لأن الأسباب الي أعاقت 
تقدمها العلمي في الماضي» هي ذات الأسباب الي أعاقت فهضتها المعاصرة. 

يقول البنديت جواهر لال فهرو "إننا بجد أن الأسلوب العلمي لم يكن مطبقا في 
بلدان العالم القدسم مثل: مصر والصين والمهند» وبحد القليل منه في اليونان» ولا نجده في 
روماء ولكن العرب امتازوا بالروح العلمية الاستطلاعية» ثما يجعلهم يدعون بجحدارة آباء 
العلم الحديث؛ لقد بئ العرب على الأساس العلمي الحديث الذي استقوه من غيرهم 
أبحاثاً عظيمة؛ وتوصلوا إلى اكتشافات عظيمة» لقد صنعوا أول مُكبّر وصنعوا أول 
بوصلة» وطبقت شهرة أطبائهم وجراحيهم آفاق أوروباء وكانت بغداد مركز إشعاع 
فكري» وقرطبة عاصمة أسبانيا العربية مثيلة بغداد في دنيا الغرب» وكانت في العالم 
العربي مراكز علمية أخرى ازدهرت فيها العلوم."' 

تتردد هذه الفقرة ومثيلاتما في مؤلفات المسلمين» بل حي عند بعض المنصفين من 
الكتاب الغربيين» تلك الكتابات الي تناولت تاريخ العلوم في الحضارة الإسلامية, 
ولكن قلّما بد من حاول أن يقدّم لنا تفسيراً مقنعاً لِمَ لَمٌ تستطع هذه المعرفة العلمية 
المتقدمة أن تحدث نقلة نوعية في حياة المسلمين كما أحدثتها في الغرب الأوروبي عند 
انطلاقته؟ هل يعود ذلك إلى هيمنة النسق الأرسطي الذي ظل إطاراً معرفياً جامعاًء 
أهدر مفكرو الإسلام القدر الأكبر من طاقاتهم في سبيل التوفيق بينه وبين مبادئ 
العقيدة الإسلامية؟ وإذا كان الأمر كذلكء فهل كان النقد الغربي للمدرسة الأرسطية 


1 البنديت» لال هرو جواهر. نحات عن تاريخ العالم. ترجمة خنة من الأساتذة» بيروت: المكسن التجاري للطباعة 
والنشر والتوزيع» ا 0 ا 


هل كان بالإمكان حصول ما لم يحصل؟ بحوث ودراسات وه 


شرط النهوض العلمي الغربي أو على العكس من ذلكء شكل إدماج الفكر الأرسطي 
ل المتظوفة"الشكرية السوجية انهه غوال' أساسية اق نيع 1 اللشارة القوبية؟” 


3 ا الفررفل الذي تزافو للقرويب! لكن'ينظلق و كلانه ميا أننانسا لوقت 
الحضارة الإسلامية واستقالتها؟ سنحاول في هذه الدراسة أن ننظر في هذه الإشكالية 
من خلال التوقف عند النقاط الآتية: 


- نظرية المعرفة في التصور الأرسطيء وأثرها في تشكل نظرية المعرفة في 


- الثورة العلمية المفقودة: فرضيات في التفسير من وجهة نظر غربية» والشروط 
الموضوعية للتفوق العلمي. 


' يعود الفضل قي ذلك للقديس توما الإكوي (ت174١1١م)‏ الذي نشأ في عائلة إيطالية نبيلة؛ ودرس الفنونء ثم 
التحق برهبنة الدومينيكان» وانتقل إلى باريس حيث تتلمذ على يدي ألبير الأكبر. ومن مؤلفاته المجمعة الفلسفية 
(أو الرد على المناوئين للديانة المسيحية)؛ والشروح على أرسطو: مزج فيه بين فلسفة أرسطو وبعض 
التوجحهات المسيحية» ورسالة في وحدة العقل؛ ورسالة في أزلية العام وامجموعة اللاهوتية. استفاد توما 
الإكويئ كثيرا من كتابات ابن رشد (77١١م)‏ الذي اهتم الغرب بمؤلفاته بفضل شرحه لكتب أرسطو وتطهيرها 
من الآراء الدخيلة عليها. ومن الطريف أن ابن رشد الذي يعد الفيلسوف المسلم الأكثر وفاء لأرسطوء قد خالف 
أستاذه؛ إذ رأى أنه بإمكان المرأة القيام بالأعمال نفسها الي يقوم يما الرحلء؛ مثل السياسة وغيرهاء وأن امجتمع 
ظلمها وحرم نفسه من فضل تفكيرها. والأكثر طرافة أن الذين انتقدوا أرسطو من فلاسفة المسلمين لم يتنبهوا 
لذلك وتبنوا آراء أرسطو ف المرأة. يقول ابن رشد: "وإنما زالت كفاية النساء في هذه المدن (مدن الأندلس) لأمن 
اتخذن للنسل دون غيره وللقيام بأزواجحهنٌ» وكذا للإبحاب والرضاعة والتربية» فكان ذلك مبطلا لأفعالنٌ 
(الأخرى). ولما لم تكن النساء مهيئات على نحو من الفضائل الإنسانية» كان الغالب عليهن فيها أن يشبهن 
الأعشاب. ولكوفنّ حملا ثقيلا على الرحال صرن سببا من أسباب فقر هذه المدن. وبالرغم من أَمُنّ فيها ضعف 
عدد الرجالء» فإفن لا يقمن بجلائل الأعمال الضرورية» وإنما يُنتدّبن في الغالب لأقل الأعمال» كما في صناعة 
الغزل والنسجء عندما تدعو الحاجة إلى الأموال بسبب الإنفاق» وهذا كله بِيّن بنفسه." انظر: 
- ابن رشدء الوليد. الضروري في السياسة (مختصر كتاب السياسة لأفلاطون)» بيروت: مركز الوحدة العربية» 
.كم ص6؟١.‏ 
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أولاً: الدموذج الأرسطي ونظرية المعرفة في الإسلام 

وحد فلاسفة الإسلام في نظرية المعرفة الأرسطية إطاراً منهجياً لتكوين تصور 
يجمع بين مقتضيات النظر العقلي» ومستلزمات النظر الشرعي؛ إذ ذهب أرسطو إلى أن 
الإنسان مفطور بطبعه على حب المعرفة والبحث عن اليقين» ورأى أن الإدراك الحسّي 
يشكل الخطوة الأولى في المعرفة؛ إذ تتعلق حواسّه بالمعطيات الخارجية اليّ تتراكم 
تدريجيا في ذهنه فيقوم بحفظها في ذاكرته؛ ثم يبدأ بعد ذلك في إدراكهاء انطلاقاً مسن 
المقارنة بينهاء والنظر في عللها منفردة» ثم يستقرئ القوانين العامة الي تحكمهاء ويقرر 
بذلك قدرة العقل على إدراك الجزئيات وانتزاع الكليات. ويّهذا الأمر يكون أرسطو قد 
خالف أستاذه أفلاطون الذي + جعل العقل العارنك اسان لوف اوتا لطر عا 
التقوس :نو تظارية الأنيكة كاه برقال إن المفاهيم الكلية ليست إلا ظلال المكثل 
وانعكاساتها. فجعل أرسطو الحسّ والعقل انطلاقاً للمعرفة» وتبنّى اقتران حدوث النفس 
مع البدن» فلا هي متقدمة عليه؛ ولا هي متأخرة عنهء وهي كما يرى تُولّد خالية مسن 
كل علم ومعرفة. وذلك ما 0 به الآية الكركة: لوَاللَهُ أخْرَحَكُمْ مِنْ بُطُونِ 
مهَاتَكُمْ لا تعْلَمُونَ شيعا وَجَعَلَ لَكُمْ المسّمْعَ وَالأَبْصَارَ وَالأَفِدةَ لَعلكُمْ تَشكُرُونَ 6 
(التحل: م70) 

هكذا انطلق العقل الإسلامي ف النطل معاملك وغرياء مكتكييها وراحنا عدن 
البواميسن الكرق ل امع ل زم عام الموميرده ان اتريق اديه روخ الأكشين 

عن المحجوبء برياضة النفس بدلا عن رياضة العقل. وتدريجاً أصبح عالم الغيب مركز 
اهتمام العقل الإسلامي بالرغم من محاولات الكثير من العلماء والحكماء المسلمين 
ترشيد الوجهة نحو الاهتمام بعالم الشهادة» يعانا متهم يتحول ا متتجانة وسكال: 
١(وَعِندَهُ‏ مََاِحْ اذب لا يَعلّمَُ إلا هو وَعْلمُ ما في الْبَر وَامَْرٍ وَمَا تملقط مِنْ وَرَقَةٍ 
ا يَعَمُهَا ولا حَبةِ في ظَلمَاتٍ الأَرْضٍ ولا رَطْب ولا يَابسٍ إلا في قاب ميين.) 
(الأنعام: 9ه) وتأسياً بها قاله فيلسوف اليونان طاليس الملطي (ت545ه ق م) الذي 
قال: "إن للعالم مبدعاً لا تدرك صفته العقول من جهة جوهريته وإنما يدرك من حهة 
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آثاره» وهو الذي لا يُعرف اسمهء فضلاً عن هويته, إلا من نحو فعاليته وإبداعه وتكوينه 
للأشياء."' ولكن التأثير السلبي للفكر اليوناتي لم يقف عند هذا الحدّ» بل تجاوزته إلى 
ماهية الذات البشرية؛ إذ قسم الناس إلى أحرار وعبيد» بل ذهب أرسطو إلى أبعد من 
ذلك في تقعيد هذا التفاوت الحبلي بين الأعراق البشرية في مستويات الإدراك» على 
الرغم من التكوين الفطري الممائل. فيقول: "أكرر أنه ينبغي إذاً أن يعرفء بادئ 
الأمر ف الكائن الحي وجود سلطة سيّد وسلطة حاكم معاً. النفس تتسلط على البدن 
كسيّد على عبده؛ والعقل على الغريزة كحاكمء كملكء وإذاً فبديهي أن لا يستطاع 
إنكار أن يكون من الطبيعي ومن الخير للجسم أن يطيع النفس» وللجزء الحسّاس من 
ذاتنا أن يطيع العقل» وأن المساواة أو تقلب السلطة بين هذه العناصر يكون شرا 
للجميع... ومهما يكن من شئء فبيّنٌ أن البعض هم بالطبّع أحرار» والآعرين هم 
بالطبع عبيد» وأن الرّق في حق هؤلاء نافع .عقدار ما هو عادل."” 

وبناء على ذلكء فقد عد أرسطو الإغريق أرقى الأعراق» وعلى هذا الأساس من 
حقهم أن يستعبدوا البرابرة (الأعراق الوضيعة). ويرى أرسطو أن العنصر الإغريقي و 
بحكم وضعه الجغرافي المتوسطء هو الوحيد القادر على الجمع بين: الذكاء» والشجاعة 
وحسن الإدارة (تكوين الحكومات)» وعليه فالإغريق هم وحدهم المؤهلون لقيادة 
العالم! وحجته في ذلك» أن الشعوب الي تقطن الأقطار الباردة تمتاز بالشجاعة, 
ولكتيا فافذة للذكاي ول تسن المتداعة مسعفله فق خزافاء. ولكتها صعبة الاقياد. ولا 
تنصاع لأي نظام والشعوب الي تقطن آسيا تمتاز بالذكاء والبراعة في الفنون» لكنها 
ذات إرادة ميتة» ولا ترى بأسا قي العيش تحت الاستعباد. ويحاول أرسطو أن يخفف 
من الآثار السلبية لحذه النظرة التراتبية للبشر فيقول: 'إذا يتسلظ الرحل الحر على العبد» 
على نحو غير تسلط الزوج على المرأة» والوالد على الولد. ومع ذلك فالعناصر الأصلية 
للروح موجودة في جميع هذه الكائنات على درجة مختلفة جداء فالد مجردٌ على 


" الشهرستاني» أبو الفتح محمد بن عبدالكريم. الملل والنحل» دمشق: دار رانية» ٠995١م)»‏ ص57 .١‏ 
أرسطوء كتاب السياسة, ترجمة أحمد لطفى السيد» الرياض: منشورات الفاخرية» د.ت» ص١3.‏ 
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طلوف مب التزاذة نو المرأة لا إرادة لكق كرح ادق توالر انا لحم العف لان رادة 
ناقصة." ولعله من المفيد الإشارة إلى أن المسائل الي تخلف فيها الفكر الإغريقي» هي 
ذاتما المسائل الي تأحر الغرب في إثارقاء وعندما عالجحها في العقود المتأخرة» عالجها 
بأسلوب يطغى عليه التناقض بين المعالحة النظرية والممارسة الواقعية» مثل مسألة العلاقة 
بالآخرء ومسألة العنصرية» والمسألة النسائية. والمفارقة أكما ذات القضايا الي بادر 
الإسلام بتقديم حلول لماء ولكن الوعي الإسلامي المتقدم لم يستوعبهاء فاستسلم للثقافة 
الإغريقية السائدة آنذاك؛ بل تفئن البعض في إيجاد مبررات شرعية لثقافة التمييز' 
ولكن بالرغم مما ذكرنا آنفء فإنه يمكننا القول بأنْ النموذج الأرسطي كان إطاراً نظريا 
مناسباً لتوجيه العقل الإسلامي إلى الاهتمام بالكون والمجتمع والإنسان. 

وهذا الاهتمام وإن وحد دفعاً مميزاً من الفلسفة الإغريقية في فرعها الأرسطيء فهو 
أصيل في التجربة الإسلامية» الى جعلت من عالم الشهادة محور اهتمامها خاصة في 
مرحلتها الأولى. ولأنها تتحرك في إطار هذا التصور الأصيل» استطاع حكماء الإسلام 
وعلماؤه أن يقدموا إضافات نوعية؛ إذ نقلوا الرياضيات من المنظور الهندسي الذي 
كان يغلب عليها في النموذج الأرسطيء إلى المنظور الحبري الذي أصبح الطابع الغالب 
على الرياضيات العربية الإسلامية." وأسسوا لعلم التاريخ الذي لم يكن له مكان في 


المرجع السابق» ص9؟١١.‏ 

' أليس من حقنا أن نتعجب ونتحسر أيضاً على المهد الذي أضاعه الفقهاء للبحث في أحكام الرّق كذ تن 
البحث في أحكام العتق» الي كانت محور الخطاب القرآني» وبقوا على ذلك قرونا عدّة» حى جاءت التشريعات 
الحديثة فسارعوا إلى تبتّيها مرغمين. 

من الإححاف العلمي أن تنسب معظم الإنحازات الرياضية الإسلامية لعلماء غربيين» فقد نسبت فكرة (الكسر 
العشري) إلى العالم الغربي سيمون ستيفن 5/5 ١م‏ وكان قد سبقه إلى ذلك غياث الدين بن مسعود المعروف 
بالكاشي (51725١م)»‏ كما نسب بحث الحالة المستحيلة الي بحثها الخوارزمي (0٠65م)‏ إلى العالم السويمسري 
ليونارد أويلر (17/87م)» ونسبت أيضا نظرية الحدين للكرحي أو الكرحي نسبة إلى كرج الي تقع بين همذان 
وأصفهان (70١٠م)‏ إلى العالم الإنجليزي إسحاق نيوتن (117717م)» ونذكر أيضا فكرة اللوغاريتمات لابن حمزة 
المغربي من علماء القرن السادس عشر الي ادّعى كل من جوهان نابيير الاسكتلندي (1515١م)‏ وهنئري برحز 
(1570م) اكتشاف علم اللوغاريتمات؛ في حين اقتصر دورهما على تطوير فكرة المغري» والأمر لا يتعلق فققط 
بعلم الرياضيات بل يشمل كل العلوم الأخرى كالعلوم الطبيعية» والفيزيائية» والحندسية» والفلكية والطبية. 
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فلسفة أرسطوء وأبحزوا حطوات نوعية في المحالات العلمية الأخرى. وعليه نستطيع أن 
نقرر أن النموذج الأرسطي دل يكن عائقا أمام التقدم العلمي في الحضارة الإسلامية 
كما أنه لم يكن عائقا أمام التقدم العلمي في الحضارة الغربية» والقول بتجاوزه على 
نسبيته أمر طبيعي من الناحية العلمية. ثم إنه من الطبيعي أن يكتمل النسق الرياضي في 
القرن السابع عشرء ويصبح قادراً على حل معضلات التعبير عن الحركة؛ والمتناهيء 
تأسيساً على التراكم العلمي الرياضي الإغريقي والإسلامي» ومن ثم تطبيقاته في العلوم 
الطبيعية عامة» والفلكية خاصة. 


ونحن حينما نقول إنه من الطبيعي أن يكتملء؛ أو بالأحرى من الطبيعي أن يتم 
اكتشاف بحالات جحديدة» فليس بالضرورة أن يكون شرط ذلك وحود عدد من 
العلماة ذوي القلززاك الاسعنافة كل حل ين ذلك أيه ضارة نل إن المضستارة 
الإسلامية كانت متميزة من حيث أممية النخحبة العلمية الي عرفتها. ولكن الأمر يتعلق 
بتوافر الشروط الضرورية لاستثمار ذلك التراكم العلمي وبتحاوزه» وهذا مالم يكن 
متوافراً في الحضارة الإسلامية» ومازال لم يتوافر فيها بعد. 


ثانياً: التفكير العلمي عند المسلمين 

تناقل بعض المهتمين بالعلوم و تاريخهاء من المسلمين ومن غير المسلمين» قول ابن 
رشد "فمن رقع الأسباب رفع العقل»"” وأصبح عنوانا على غياب التفكير العلمي عند 
المسلمين» بل عنوانا على عدم قدرقم على التفكير بطريقة علمية. فلم يجتهدوا في فهم 


“ابن رشد» أبو الوليد محمد. قهافت التهافت» تقدم وضبط وتعليق: محمد العريي؛ بيروت: دار الفكر اللبنانني» 
؛ طاءص97١.‏ هذا القول ردٌ به ابن رشد على الغزالي الذي فهم من قوله بالاقتران أنه ينكر السببية 
الطبيعية» ويرى أن الربط بين الأسباب والمسببات وَهْم رسخته مشاهداتنا المتكررة للحوادث, فما نراه بجكم 
العادة ليس إلا اقترانا بين أمرين نحسب أن أحدهما لزم عن الآخرء ومن ثم فإن الحوادث ليس لما علة إلا إرادة 
الله الذي لو شاء أن تحدث حدثتء وإن لم يشأ لم تحدث. وبذلك يكون حص ول المقوارق أمراً طبيعيا 
ومعجزات الأنبياء ليست مخالفة لقوانين الطبيعة. رأى ابن رشد في هذا الزعم رفعا للسببية» ورفعا للعقل» وإبطالا 
للعلم؛ مما ذلك علم من ينكر السببية. ويصبح البحث في قوانين الطبيعة عبثا لا طائل من ورائه» طالما أنها متغيّرة 
ومتقلبة على غير نواميس ثابتة. 


ع . ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد “ه» صيف 559 ١ه/‏ .٠٠م‏ محمد بن نصر 


مسألة السببية عند الإمام الغزالي في ضوء نظرية الاحتمال» وسارعوا إلى اتامه بإبطال 
العلم بناء على قول ابن رشد. يقول ناب وق تعطلفا فلن ذلك "اما أن العسواي 
أسقط العقل برفعه للسببية فكلام هراء» فالعقل هو حجة الله على خلقه. والمحافظة عليه 
من التلوث مَعْلَما يكاد يكون مقتصراً على الفكر الإسلامي. فالإسلام يرفع المسؤولية 
عن كل من افتقد عقله» ثم هو يحرم الخمر تحرعاً مطلقاً؛ لأنما تعطّل عملية التفكير 
والعقل. أما لنهة السيبية».وآن لكل شيرع عيبا فهى :سثة :من "سكن الكون الوح خلقنة الله 
عليها؛ فالنار من خواصّها الإحراق»؛ والماء من خواصه إطفاء الظمأء والطعام يقاوم 
الجوع. لكن السؤال الذي يوجّه "للرشديين": من الذي وضع هذه الخواص في هذه 
الأشياء ؟ والسؤال الثاني: أليس الذي وضعها بقادر على أن يرفعها منها إذا شاء ذلك؟ 
أليس الذي وضع خاصية الإحراق في الثّار دوعلل أن لها إردا وساكنا مقع 
إبراهيم؟ أو ليس الذي لق وسائل الإنسان بقادر على أن ينقل رسول الله (#) من 
المسجد الحرام إلى المسجد الأقصى أو إلى أي مكان آخر في هذا الكون أو خارحه؛ إذا 
فاق ذلك نبلق :لكي على للق ماله هنين , «الفعنية إذاء النبيت قطيية "شري" 
ورفع للعقل» بل القضية قضية إكان بقدرة هذا الخالق على كل شيئ. قال تعالى: الله 
حَالِقَ كل شيء وَهرَ عَلَى كل شيء وَكيل. © (الزمر: 5) وهذا يتطلب أن نتحقق - 
عقلياً- من وقوع المعجزة ة من مصدر لا يرقى إليه الشك. علما أن رفع السببية هذا لا 
تكونذ لف أرترهول: أو واحد من الأولياء الأصفياء» الذي لا يتحدث بماء بل 
يكتم أمرهاء أمّا المشعوذون والأدعياء فالإسلام منهم براء."”' لقدأوردناهذا 
الاستشهاد المطول؛ لنبيّن لنبيّن الظلم وسوء الفهم الذي لحق الإمام الغزالي في هذه الممسألة 
تحديداًء مع الإشارة 1 أن التقعيد النظري الذي وضعه الإمام الغزالي للمعرفة المؤسسة 
على الإلهام» قد أسهم إسهاماً بالغا في زهد المسلمين في إعمال العقل» تصحيحاً للنظرء 
وترشيداً للفعل. 


' معروفء نايف. الإنسان والعقلء بيروت: سبيل الرشادء» ©2199 صه4 57-1 7. 
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ولاشك أن هذه النظرة الاحتزالية» من شأفا أن تنتهي بأصحاها إلى استنتاحات 
بححفة ومنافية بالكامل للحقائق التاريخية» تلك الى نحدها عند الفيلس وف الألماني 
هيجلء والفرنسي أرنست رينان» و الألماني ماكس فيبر» ومن سار على خطاهم من 
تلامذهم في العالم الإسلامي. وسنقوم بعرض وجيز لهذه الادعاءات ومناقشتها لاحقا. 
وكم كان منصفاً ذلك العالم الإنجليزي تيان «116» حين رأى في مؤتمر علمي نظمه 
اللسدرترة بن لبقة شد امي ان "مه الما بإتككتنان الانستيانات» العريية 
الإسلامية."”' 


لم يكن المسلمون إِذّا نقلة للفكر اليوناني فحسبء بل كانوا شرًاحا في المرحلة 
الأولى» ثم نقادا ومبدعين في المرحلة الثانية» ذلك لأفهم انطلقوا وفقاً للآية الكريمة: 
(فبَداً بأَوعِيَتِهم قَبْلَ وعَاء أَحِيه ثم اسْتَخْرَحَهًا مِنْ وغَاء أيه كَدَلِكَ كِذنا لِيُوسُفَْ 
ما كان لِيَأَحْدَ أَحَاهُ في دين الْمَلِكِ إلا أن يَشَاءَ الله ترح هرحاس مَنْ َشَاهُ وَقَوْقَ 
0 ذي علم عَلِيةٌ. 6 (يوسف: ١١0/5‏ فلم ينوا بالاستدلآل المنظقيء وإفنا 
استخدموا ليد التجريبي الذي أصبح نقطة الارتكاز في الثورة العلمية المعاصرة. 
ونذكر على سبيل التمثيل لا الحصرء الإضافات النوعية الي قدمها العلماء المسلمون في 
بخال العلوم الرياضية مثل: الخوارزمي (ت75١ه)؛‏ والكرحي (ت١57ه)؛‏ وعمر 
الخيام (ت7١‏ ده)» وغياث الدين بن مسعود, المعروف بالكاشي (ت75/ه). 


وثي مجحال علم الهندسة مثل الحجاج بن يوسف بن مطر (ت١٠١١ه)»‏ وثابت بن 
قرة (ت88١ه).‏ وفي علم المثلئات المستوية وا مجسمة مثل البتاني (ت117١8ه)»‏ الذي 
كان أول من اكتشف أخطاء بطليموس» وخالفه في كثير من آرائه» وابن حمزة المغربي 
(القرن العاشر) صاحب كتاب: "تحفة الأعداد لذوي الرشد والسداد", وفي العلوم 


5ع 171161710110101 20712765 أ الال 46165 .31 غه .11 ,مع 19 
,بلللة8 :لاعلاع.ا وده 1151ه1تاء 017 

ذهب المسعودي ف كتابه التنبيه إلى الاعتقاد بأن التقدم العلمي لا حدود له وقال: إن هذه الآية تشير إلى 

زيادة علم كل مؤلف عمن سبقه؛ بحكم استفادته من خبرة ب 1 من العلماء في مجاله. نقلا عن: 

- غرونيباوم» غوستاف. حضارة الإسلام, ترجمة: عبدالعزيز» القاهرة: دار مصر للطباعة» »,١955‏ ص١5‏ 5. 
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الطبيعية مثل ابن الحيئم (ت4 هه)» الذي ألّْف كتابين شرح فيهما أعمال أقايدس 
وناقشهما وفندهماء وهذان الكتابان هما: شرح مصادرات أقليدسء وفي حل شكوك 
كتاب إقليدس. وفي علم الفيزياء نحد ابن سينا (ت478ه)» وهبة الله بن ملكا 
البغدادي (ت0٠57ه)»‏ ويعود الفضل لحذين الأخيرين ف تطوير قوانين الحركة» وعلم 
الفيزياء مثل بديع الزمان أبي العز إسماعيل بن الرزاز الجزري (ت١٠57ه).‏ وقد كان 
يطلق على علم الفيزياء علم الحيل وأول من اهتم بعلم الحاذبية كان أبو محمد الحمسن 
بن أحمد بن يعقوب الحمدان المشهور بابن حايك (ت74”ه)» وأبو الريحان البيروني 
وت" :ه) وأبو الفتح عبدالرحمن الخازني من علماء القرن الخامس هجري» صاحب 
كتاب ميزان الحكمة, الذي أودع فيه نظريته في اميل والانحدار والاندفاع وأثرها في 
الحركة؛ و محمد بن أحمد الإدريسي (ت0٠55ه).‏ 


وفي علم البصريات بحد مثل ابن اليثم (ت٠47ه)‏ الذي يعد بلا منازع مؤسس 
علم البصريات الحديث؛ إذ عمد أولاً إلى تصحيح الأطاء الكثيرة الي وقع فيها 
العلماء اليونانيون في التطبيقات الفلكية وغيرهاء وبيّن خطأ ادعائهم بأن الإبصار 
يحدث بخروج ما من لين باتجاه الجسم المرئي» وتوصل إلى أن العكس هو 
الصحيح: مبرهناً على أن الإبصار يحدث بخروج شعاع من الجسم المرئي إلى العين» 
وهو الرأي العلمي الحديث المعتمد اليوم. ووضع أيضا كتاباً بعنوان الشكوك على 
بكاليمواه الذي كان يُعدٌ مرجعاً لا يمكن الاستغناء عنه في علم الفلك. لقد قام ابن 
الهيثم بتتبع أطائه وتفنيدها وبيان ما يترتب عليها من أخطاء تطبيقية. ناهيك عن أن 
علم الفللك لامر ل يد السلتان غلم امتقرا: ي» وتحرر من البحال النظري» ليصبح 
يلما ري عدا واستطاع الفلكيون المسلمون تقديم الأدلة العلمية على كروية 
الأرضء كما ورد في كتاب نزهة المشتاق للمسعودي؛ بل وصلوا إلى قياس محيط 
الأرض بشكل يكاد يكون مطابقا للرقم الحقيقي الذي توصل إليه العلماء اليوم 
بأحهزقم المتطورة» وما تزال معادلة البيروني في حساب محيط الأرض معتمدة حنىّ 
اليوم. وظلت كتابات الفرغاني الذي سبق البيروي وحاول قياس محيط الأرض» معتمدة 


هل كان بالإمكان حصول ما لم يحصل؟ بحوث ودراسات /ا. ١‏ 


في الجامعات الأوروبية حي القرن التاسع عشرء وتمت ترجمة كتاب صور الأقاليم 
لجعفر البلحي (ت١؟7١ه)‏ إلى اللاتينية والفرنسية والإبحليزية. 

ولابد من ذكر المروزي (ت.ه7ه) الذي كان أول من عمل إسطرلاباً في 
الإسلام» وقد ورد ذلك في كتابه الزيج الممتحن. ولقد أطلق علماء الفلك الأمريكيون 
اسم البوزجاني على فوهة بركان على سطح القمرء تخليداً للعالم الفلكي المسلم 
البوزحاني (ت788ه)» الذي اهتدى إلى معادلة توضح مواقع القمر أطلق عليها معادلة 
السرعة. '' ونبغ أيضا ابن يونس الصدقٍ (ت8853ه) في علم الفلك» وذلك في عهد 
الفاطميين. وقد شجعه الفاطميون على البحث في علم الهيئة والرياضيات؛ فبنوا له 
مرصداً على صخرة على جبل مقطم بالقرب من القاهرة؛ وجهزوه بأفضل الآلات 
والأدوات» وكللت حهوهه العلمية بتأليف كتابه الزيج الحاكمي, الذي أصبح متداولا 
في جميع أنحاء العالم» وترجمه من العربية إلى الفرنسية الأستاذ الفرنسي حجان جحاك 
كوسان في سنة 4 0٠/١م.‏ ومن إنحازاته المأثورة استراع حركة الرقاص (البندول) الذي 
يحتاج إليه في معرفة الفترات الزمنية في رصد الكواكب» وكما استعمل الرقاص في 
الساعات الدقيقة. 


ولقد استطاع المسلمون باستخدامهم الواسع للمنهج الاستقرائي في العلوم الطبية» 
الزقر ل إن كاحافة كلا تراد هاده سعد عدن لجاب اللوية بو تان أرل 
من ألف في المحربات ابن زهر القرطبي (ت١47ه)‏ والد الطبيب الشهير ابن زهر 
(ت8هده).» واعتئ المسلمون اعتتناء نخاصاً بالجانب الوقائي» عمادً بالقاعدة الي 
وضعها علي بن عباس المحوسي (ت4 4ه المتمثلة في: المحافظة على الموجود أجل من 
طلب المفقود» الى ضمُنها كتابه الكامل في الصناعة الطبية. وفي محال الطب العلاحي» 


' يذهب قدري حافظ طوقان» في كتابه تراث العرب العلمي ثي الرياضيات والفلك إلى أن أبا الوفاء البوزجاني 
من ألمع علماء العرب» الذين كان لبحوثهم ومؤلفاتهم الأثر الكبير في تقدم العلوم» ولا سيما الفلك والمثلئات 
وأصول الرسم» وفوق ذلك كله كان البوزحاني من الذين مهدوا السبيل لإيجاد الحندسة التحليلية. انظر: 
- طوقان» قدري حافظ. تراث العرب العلمي في الرياضيات والفلكء القاهرة: دار القلم, 5571١م.‏ 
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توصل الأطباء المسلمون إلى الكشف عما موه بالأسباب والعلامات» كما وضعوا 
قواعد للتشخيص وللتفريق بين الأمراض المتشايمة» والعلاحات المناسبة لكل مرض» 
وهكذا ظهر الاختصاص ف المسائل الطبية. ولمعت أسماء نذكر من بينها الرازي 
(ت؛ ١«ه)‏ صاحب الموسوعة الطبية المعروفة بالحاوي» وكان الرازي من الأوائل 
الذين طبقوا الكمياء في الطب» وابن سينا (ت١47ه)‏ الذي تميز باستخدامه منهج 
الملاحظة والتجربة» وكان كتابه القانون من أهم الكتب الي اعتمدقا الجامعات 
الفرنسية في عصر النهضة» وترحم إلى عدة لغات منها: اللاتينية» والرومانية» والألمانية: 
وكذلك ابن النفيس (ت547ه) المكتشف الحقيقي للدورة الدموية» الذي يعد من 
أكبر أطباء التشريح. 

ليس غرضنا في هذا الصدد تعريف القارئّ بإسهامات العلماء المسلمين في مجال 
العلوم التجريبية» بل أوردنا هذه الأمثلة لندحض الادعاء القائل بأن المسلمين لم يقدموا 
إضافات معتبرة» وكانوا محرد نقلة لعلوم العباقرة الأوائل إلى العباقرة المتأخرين» ولم 
يكن لهم حظ في الفهم والنقد فضلا عن الإبداع. وهذه الأمثلة الى سقناها لم تكن 
مغامرات فردية فحسبء انتهت يموت أصحابماء ولكنها شكلت يمجموعها منهجاً في 
التفكير» توافرت فيه كل مات التفكير العلمي من: تراكمية» وتنظيم» وتحربة» وبحث 
عن الأسباب» وشمولية» ويقين» ودقة» يعكسها هذا القول السديد لابن الميثم حين 
تحدّث عن منهجه في علم البصريات قائلا: "نبتدئ في البحث باستقراء الماجودات» 
وتصفح أحوال المبصرات» وتمييز خواص الحزئيات» ونلتقط ما يخصّ البصر في حالة 
الإبصارء وما هو مطرد لا يتغير» ثم نترقى في البحث والمقاييس على التدرج والترتيب» 
مع انتقاد المقدمات» والتحفظ من الغلط في النتائج» و بجعل غرضنا في جميع ما نستقريه 
والصفحةة استعمال العدل لا اتباع الموى» ونتحرى في سائر ما ميزه وننتقده طالب 
الحق» لا الميل مع الأهواء.""' 


'' صليباء جميل» وعيّاد. كامل. المنطق وطرائق العلم العامّة» بيروت: مكتبة العلوم والآداب» 19117» صه. 


هل كان بالإمكان حصول ما لم يحصل؟ بحوث ودراسات و ١‏ 


إذا كان هذا التدرج من الملاحظة الواعية» إلى وضع الفرضيات العلمية: إلى 
مناقشة هذه الفرضيات» والتحقق من صحة الفرضيات المرجححة؛ مع الالتزام الكامل 
بالموضوعية العلمية» لا يُعدُ منهجاً علمياً. فما هو يا ترى المنهج العلمي؟ لنتأمّل في هذا 
الدرس العلمي الذي أعطاه العالم الكيميائي جابر بن حيّان (ت١٠0٠ه)‏ لابنه حين 
قل أله كامه :"زاون زر اموي" أ نايدا و قري اهاري لذن من هومرك 
التجارب لا يصل إلى أدن مراتب الإتقان. فعليك يا بن بالتحربة لتصل إلى المعرفة" ثم 
يشوك سعد را وجوه ا" )نفس العلا رقف 1 تقاف الكو كه التذايرك :اناك 
بالرفق والتأني وترك العجلة» واقتف أثر الطبيعة» فما تريده من كل شئ طبيعي."” ' إِنّه 
درس منهجي بثل عصارة تحربة طويلة من البحث العلمي؛ الذي يقوم على أسس متينة 
مفادهاء أن يبدأ العالم مملاحظة الوقائع» ثم يستوحي من هذه الملاحظة فرضيات علمية 
لتفسير الظاهرة الى شاهدهاء ثم يستنتج من هذه الفرضيات العلمية قوانين أو نظريات 
علمية يعرضها على الطبيعة» فإذا تأكد من صحتها تصبح قانونا علميا صالحا لتفسير 
الحالات الطبيعية المشايمة. وذلك بتوحيه من القرآن الذي يدعو الإنسان إلى التأمل في 
الآنات الكونية مكل فؤلد تعال لايل تيروا في الأرض قالطزوا كلف ئذا الى نه 
اللّهُينشِئ النّةَ الأَعرَةَ إن اللَّهَ عَلَى كل شَيء ار سو 0 

وبعد هذه الإطلالة السريعة على تمكن العلماء المسلمين من الملنهج التجحرييء 
والاستدلال العلمي الدقيق» في إطار التصور العام لنظرية المعرفة في الإسلام» نعود إلى 
سؤالنا المركزي الذي يشكل محور هذه الدراسة: لماذا إذا لم تحدث الثورة العلمية في 
العالم الإسلامي» على الرغم من هذا التصور العلمي المكتمل الذي تناول معظم فروع 
العلم؟ 

ما لاشك فيه أن السبب لا يعود إلى غياب المنهج العلميء ولا إلى نتقص في 
الإطارات العلمية. فقد عرفت الحضارة الإسلامية قدرات علمية هائلة كما بينا سابقاء 


و3 


منتصرء عبد الحليم. تاريخ العلم والعلماء العرب. القاهرة: دار المعارف» 957١؛‏ ص51 .١ 58-1١‏ 
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إن الأمر يتعلق بعدم توافر الأسباب الموضوعية المساعدة» أو بتعبير أدق بزوال ما توافر 
عن الأنكاي ساعن تدرف لكك اقول وعدم المالة نيو أن تعتمر قن 
إلى عدد من الفرضيات الى تقدم يما بعض الكتاب الغربيين» لتفسير ظاهرة عدم تحقق 
الثورة العلمية في الحضارة الإسلامية. 


ثالئاً: فرضيات للتفسير من وجهة نظر غربية 

اهتم الكتاب الغربيون بمحاولة فهم الحالة الإسلامية» والبحث في مدى قابليتها 
لاستيعاب ما أنحزته الحضارة الغربية» من خلال دراسة طبيعة الدين الإسلامي» 
والتاريخ الفعلي» أو الوهمي للمسلمين؛ وذلك انطلاقاً من النماذج الي كوّنوها في 
تعاملهم مع الدين المسبيحي. وسرّ هذا الاهتمام بالدين الإسلامي وبتاريخ المسلمين جاء 
في إطار محاولتهم إثبات تميز الإنسان الغربي وحضارته» وألاً سبيل للشعوب الأخرى 
إذا أرادت تحقيق ثورة علمية» وحضارة عظيمة» إلا باتباع النموذج الغربي والدحول 
فيه طواعية. ونتوقف هنا عند ثلاثة مفكرين من أعلام الفكر الغربي» حاول كل منهم 
أن يفسّر عجز المسلمين عن تحقيق العبور إلى عصر الحداثة. 

يقول أرنست رينان (ت1857١م):‏ "كل إنسان يتمتع بالحدّ الأدن من الاطلاع 
على شؤون العصرء يرى بوضوح الدونية الحالية للبلدان الإسلامية والانخطاط الذي 
بير الدول الي يحكمها الإسلام» والبؤس الفكري للأعراق الي لا تقتتبس ثقافقها 
وتعليمها إلا من هذه الديانة. كل الذين زاروا الشرق أو إفريقيا يصدمهم الانغلاق 
الذي بيّز عقل كل مؤمن صادق» حين كأن دماغه قد أحيط بسوار معدي يمنع عنه 
العلوم؛ ويحظر عليه التعلم؛ ويدرأ به أن ينفتح على فكرة حديدة. [...] من يدخل 
الإسلام من البربر والسودان والقوقازيين والماليين والمصريين والأحباش يفقد هُويته. ولا 


هل كان بالإمكان حصول ما لم يحصل؟ بحوث ودراسات ١١1١‏ 


استثن من هؤلاء إلا الفرس الذين بمحوا في الاحتفاظ بروحهم الأصلية. وقد احتلت 
فارس في الإسلام مكانة فريدة لكنّها في العمق شيعيّة أكثر منها مسلمة:"*١‏ 

ينطلق رينان من واقع حال المسلمين في عصرهء ثم يصدر حكماً عاماً على الدين 
الإسلامي» ويصفه بأنه -بحكم طبيعته المعادية للعلم- بنع التفكير» بل يقتلع قابلية 
التفكير من الشعوب الي ساءها الحظ واعتنقته. ويستئئ من ذلك أهل فارسء ولا 
ندري من أين تأثى هذا الاستضناء! الكوفم فرساً أم لكوفع شيعة؟ فإذا كانت المسألة 
العرقية هي السبب فكيف نفهم نبوغ العديد من العلماء الفرس من أهل السنّنة» وإذا 
كانت المسألة متعبية فكيق نفهم تخلف: الشيعة عن العرقياك الأخرى 8 ول يف على 
ما في هذه الأحكام من أبعاد إيديولوجية ظاهرة» ألم يقل رينان نفسه "في هذا الوققت 
بالذات» فإن الشرط الضروري لتوسع الحضارة الغربية هو تدمير الحالة السامية بامتياز 
ألا وهي الإسلام» لأن الإسلام لا يمكن أن يستمر إلا إذا كان دين دولة... إِنّها 
الحرب الأبدية؛ الحرب الي لا تنتهي الا عندما يموت الابن الأخير لإسماعيل جوعاء أو 
يتزوي خوفاً في عمق الصحراء. ١"‏ 

واضح أن نفي رينان لأي إنحاز علمي وحضاري للمسلمين في الماضي» يهدف إلى 
إعطاء مبررات علمية لفرض القيم الحضارية بالقوة» والبحث عن مشروعية لذلكء» 
يقول رينان: "الاستعمار في محمله ضرورة سياسية من الدرجة الأولى» فغزو بلد يسكنه 
جنس أدن من طرف جنس أرقى» ليس فيه ما يجرح الإحساس.""' والغريب أنه أثر 
عن رينان قول في القرآن يناقض أحكامه السلبية والمطلقة عن الحضارة الإسلامية» فهو 
يقول: "تضم مكتب آلاف الكتب السياسية والاحتماعية والأدبية وغيرهاء ال لم 
أقرأها أكثر من مرة واحدة» وما أكثر الكتب الى هي للزينة فقط. ولكن هناك كتاب 


*' ريئان» أرنست. الإسلامية والعلم؛ محاضرة ألقيت بالسوربون يوم 2١1888/7/75‏ باريس: مان ليفي» ص؛. 
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واحد تؤنسئئ قراءته دائما وهو القرآن كتاب المسلمين. فكلما أحسست بالإجهاد 
أردت أن تنفتح لي أبواب المعاني والكمالات» طالعت القرآن؛ إذ إنين لا أحس 
بالتعب أو الملل بكثرة مطالعته. لو أراد أحد أن يعتقد بكتاب نزل من السماء» فإن 
ذلك الكتاب هو القرآن لا غير» فليس للكتب الأخرى خصائص القرآن... سوف 
تسود شريعة القرآن العالم لتوافقها وانسجامها مع العقل والحكمة."*' 

وفي كتابه "الحضارة العربية" تعرض غوستاف لوبون لشخصية رينان المتقلبة تجاه 
حضارة الإسلام؛ إذ يقول: "التنافر بين الإنسان القدمم الذي تربى على الآراء المسبقة» 
والإنسان الحديث الذي صقلته الملاحظة الشخصية» ينتج عند التعبير عن الآراء 
المتناقضات الأكثر غرابة ... في المحاضرة الشهيرة الي ألقاها رينان في جامعة 
السوربون» حاول أن يثبت عدم كفاءة العرب العلمية» ولكنه سرعان ما أبطل 
إدعاءاته في الصفحة الموالية» وهكذا تنمحي الآراء المسبقة إلى حين» ويظهر من جديد 
رجل العلم الذي لا يجد بدا من الاعتراف بالتأثير العربي الإيجابي في القرون الوسطى... 
هذا الصراع بين الإنسان القدتم والإنسان الحديث يصل في فايته إلى نتيبحة غير 
منتظرة» حيث يأسف (رينان) لكونه لم يكن من أتباع محمد (8)."' ولا يسمح 
ا محال هنا لمناقشة أفكار المفكر الفرنسي المثير للجدل» ولكن أردنا فقط أن نتبيّن الخيط 
الناظم بين المفكرين الغربيين الذين اهتموا بالبحث في أسباب انيار الحضارة الإسلامية. 

أما ماكس فيبر (ت٠37١م)‏ فيرى من جهته أن الإسلام المي شكل نقطة تحول 
متميّزة في تاريخ العرب» ويكمن تميزها في مضموفا التوحيدي النقي؛ ولكن سرعان ما 
تم الانقلاب على هذا البعد الأساسي في الإسلام بفعل قوتين اجتماعيتين» كانت الثانية 
ردة فعل متطرفة على الأولى. وتمثلت القوة الأولى في قوة المحاربين» وهم حملة الرسالة 
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الأوائل» الذين كانت تدفعهم الرغبة في السيطرة على العالم» فحوّلوا الإسلام إلى دين 
شهواني ليس له من هم إل التأقلم والتكيف من أحل السيطرة على العالم؛ وبذلك 
استبدل بالخلاص الروحي الخلاص الجهادي؛ الذي حوّل فكرة الآحرة إلى حنّة 
شهوانية للجندي المحارب لا غير. ومن الناحية الاجتماعية أصبح للجندي مكانة 
متميّزة فرضت عليه أسلوباً معيّناً من التعامل مع المال؛ أسلوباً تغلب عليه الرغبة في 
الاستهلاك إلى حد الاستهتار. ويرى ماكس أن هذا النوع من التصرف في الأموال لا 
يؤدي إلا إلى تبديدهاء وبالتالي لم يخلق طبقة تحارية تتصرف بحكمة في الأموال» وتعمل 
على تنميتهاء والبحث عن تطوير وسائلهاء وبالتالي يهمّها أن تعمل على دعم 
الموسسات العلمية. وهكذا عكس الفرق البروتستانتية الى تتصرف بعقلانية 
وباستخدام منظم لرأس المال. 

وق مقابل هذه القوة نشأت قوة أخرى» وهي قوة الفرق الصوفية» الي رأت في 
الربح والسعي التحطيو ل عليه عاو كا عير الذقق نه الناعية الأتدؤفية: القع الأموال 
ال تتحصل عليها من المريدين والأتباع في توافه الأمور» تلبية للاحتياحات العاطفية 
والروحية لعامة الناس. ويخلص 'فيبر" إلى نتيجة مفادها: أن الديعمقراطية واقتصاد السوق 
ما كان من الممكن أن يتأسسا على قيم ثقافية غير القيم الثقافية الغربية» وأن العقلانية 
الحديثة خاصية من خاصيات الغرب» وكذلك الدولة العصرية القائمة على الدستور 
المكتوب وأنظمتها وقوانينها امجردة. إِذَاء لم يكن بإمكان المسلمين الانتقال إلى الطلور 
الرأسمالي؛ لأنهم لم يستطيعوا أن يبنوا مدنا مستقلة بسبب القيم الإقطاعية» ويسبب 
انسيابية شريعتهم» وفقداهًا لمعايير ثابتة» وبالتالي عجزها عن إقامة تقليد قانوني منظم» 


وأيضا بسبب استبدادية أنظمة الحكم عندهم. فكل هذه الأمور مجتمعة من شأنما أن 
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تمنع ظهور نخبة مفكرة» تستطيع أن تحول بعض الإبحازات العلمية على المستوى 
الفردي إلى أنساق علمية منتظمة. '" 


وعليه» فإنه يمكن القول: على الرغم من إشارات فيبر الصائبة» المتعلقة بعوائق 
الانطلاقة الحضارية للأمة الإسلامية» فإن نظرته لتاريخ المسلمين تفتقر إلى الصرامة 
العلمية؛ إذ كيف يمكن أن تختزل حضارة مثل الحضارة الإسلامية في قوتين؛ بين ظهور 
الأول وفك الثاني قزون هليدة؟ دو الساطة ردق" كمال ازاك تناز 
الإسلامية. كيف يستقيم ادعاء فيبر بأن الإسلام لم ينجح في تكوين مدن مستقلة, 
وهل كان هناك أصلا في العالم في ذلك الزمن مدن ذات اعتبار في غير العالم 
الإسلامي؟ نعتقد أن معلومات فيبر عن الإسلام سطحية جداء لم تمكنه من التخلص 
من الصورة الي رسمتها المسيحية عن الإسلام في أذهان أتباعهاء وأن غرضه الأساس 
من دراسة الحضارة الإسلامية» هو إثبات صحة تفسيره لتحول المحتمع الغربي إلى النمط 
ال رأسمالي» وتحديدا الكالفينية» ذلك التفسير الذي يربط بين الأخحلاق البروتستانتية 
وروح المبادرة الرأسمالية» في محاولة لدحض التفسير الماركسي الحركة التاريخ. 

لقد بينت الدراسات الى قام يما كل من "ريتشارد تاوني" 0قطء11 
' العم 11.1 و"هربت لوثي" 116 “(إطاندآ أن أطروحة فيبر تشكو نقاط ضعف 
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عديدة؛ إذ يرى تاون أن الروح الرأسمالية قديمة قدم التاريخ» وأن الكالفينية لم تكن 
أكثر من عامل مُسرّع لها. وبين لوثي أن الأسقف الكاثوليكي "فابري" قد أحاز 
القرض بفائدة قبل ظهور الكالفينية بقرن ونصفء فضلاً على أن هذه العلاقة السبيبة 
الي افترضها فيبر بين الكالفينية والرأسمالية» لم تتطابق مع التطور التاريخي اللاحقء؛ إذ 
إن الرأسمالية لم تزدهر في الريف المولندي الذي أخلص للكالفينية إخلاصا كاملا 
وازدهرت في أمستردام الى تبنت المذهب الأرميئ» ولم تزدهر في البلدات الجبلية في 
اسكتلنداء ال تمسكت بأكثر أشكال الكالفينية نقاء» بل ازدهرت في مدينة غلاسكو 
وحاللات م كثيرة مماثلة. 

كان العالم الإسلامي غازيا معلنا كان العالم الغربي تحارياً قبل انتقاله إلى النمط 
الرأسمالي» وكان هذا الانتقال نتيجة للثورة العلمية» لا سبباً لهاء ولم يكن من الممكن أن 
بحد عند فيبر إجابة علمية عن عدم تحول العالم الإسلامي إلى النمط الرأ“مالي؛ لأنه 
ينكر الطابع التجاري للعالم الإسلامي» وينكر رصيده العلمي» ويجعل العقلانية والعلمية 
خحصوصية العالم الغربي. 

وأما الفيلسوف الألماني هيجل (ت17١م)»‏ فقد كان يعتقد أن التاريخ في رحلته 
من الشرق إلى الغرب سيستقر مطمئناً في أوروبا؛ لأن أوروبا لا محالة نماية القاريخ. 
وقد ظن من قبل أن "فتح نابليون" لأوروبا كان "فهاية التاريخ"» و بلوغ البشرية القمة 
بقيادة الغرب أو "أوروبا"؛ الي كانت تمثله آنذاك» وأنه ليس بالإمكان أحسن مما كان 
أوروبياً. ولم يتحقق توقع هيجلء فالحروب لم تنقطع» وقامت في النصف الأول مسن 
القرن العشرين حربان كونيتان» ولم تلبث أن نشبت -بعدها- "الحرب الباردة"» الي 
لم تنته إلا بتفكيك الاتحاد السوفياق» وانطلقت بعدها الحرب على الإرهابء الي نعلم 
بدايتها المحسوسة» ونحهل تاريخ التخطيط لهاء وليس من السهل التنبؤ بنهايتها. ماذا 
أذ التاريخ من الشرق في رحلته إلى مأمنه الأخير؟ 
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يرى هيجل أنه أخذ بعض الزاد» أليس الإسلام ثورة الشرق؟! ولكنه أذ أحسن 
ما فيه» الإسلام مرحلة مهمة في تاريخ البشرية ولكنه لن يكون المرحلة الأخيرة» لماذا؟ 
لأن مبدأهم -ويعيئ هنا العرب- الدّين» والعنف» مثل رو بسبيار عاع1موء1800) زعيم 
الثورة الفرنسية» الذي كان يؤمن بالحرية والعنف. ويذهب هيجل إلى أن السلمين 
ليس بإمكافهم أن يدخلوا عالم الحداثة؛ لأنهم يتعطشون للسيطرة على كل شئ؛ وفي 
الوقك مفينة يلون لكل أشكان العوذية سعدا ذلك إل كات بحرن 
تاريخ امحطاط الإمبراطورية الرومانية وسقوطها . 

هل كان هيجل بملك من المعرفة بالإسلام وبتاريخ المسلمين ما يسمح له بإصدار 
هذا النوع من التقريرات المتعجلة؟ قرأ هيجل في سن الشباب بوصفه مؤرخا للفلسفة 
الترجمات الي قام يما معاصروه من المستشرقين» كما اعتمد ترجمة سيئة عن ترجمة 
عبرية أسوء منهاء لكتاب دلالة الجائرين لابن ميمون وكتاب عاءناآمط1 .مالل 
صاحب أول كتاب عن التصوف الإسلامي عند الفرس والعرب. ولا شك أن معرفة 
هيجل بالإسلام وبالتاريخ الإسلامي محدودة جداًء ولكن عندما ينطلق المفكر خاصة 
إذا كان من أصحاب الأنساق النظرية الكبرى» تصبح المعرفة الدقيقة بالآخر ليست 
مهمّة طالما أكما ستصهر في النهاية في النسق. والغريب أن هيجل الذي رأى أن أوروبا 
المسيحية الي انطلقت في حرب بربرية ضد الإسلام من أجل الاستيلاء على القبر 
المقدس الذي وحدته فارغاء ولم تستطع الاحتفاظ به طويلاء اكتشفت الروح في 
الشرق» فعادت لتحقق العالم العقلي في ذاتهاء نحده يساند احتلال الجزائر ويباركه 
ويحاول أن يبحث عن مشروعية أخلاقية وحضارية. 

والحاصل أن ما نودٌ أن نخلص إليه من خلال هذه النماذج الثلاثة الي عرضناها 
بعجالة» هو أن قوة الحضارة بغض النظر عن طبيعتها تكمن في هذا التوافق العجيب 
بين الفيلسوف الذي ينظرء والسياسي الذي يبحث عن الأشكال الممكنة لتعين الفكرة؛ 
والاقتصادي صاحب رأس المال الذي يقدم الدعم المالي» وركل طرف من هذه 
الأطراف يحقق ذاته ضمن هذه الاستراتيجية الشاملة المتفق عليها ضمنيا. 


هل كان بالإمكان حصول ما لم يحصل؟ بحوث ودراسات / ١9١‏ 


زابعاً: شروط التفوق العلمي التي فرّط فيها المسلمون"" 

العلم مطلقاًء بغض النظر عن جنسه وبحاله» يحتاج لكي ينمو ويتطور إلى أدوات 
وشروطء وإلى استراتيجية شاملة يتم ضمنها استثمار هذه الأدوات» وتحقيق هذه 
الشروط» وتوفيرها. وبمكن حصر الأدوات في الرقم أو الكتابة العددية» والحرف أو 
الكتابة اللسانية» فكل من الرقم والحرفء. كان من إبداع الشرق» وتحديدا الحضارة 
الإسلامية الي وسمت بحضارة الكتاب» وح في عهود نكستها ظلت محافظة على 
غاذقةما بالكتابوظلت: يو سائلها السيطظة بس لفنمان يلد الأدن من مستطري 
القراءة والكتابة» عن طريق شبكة الكتاتيب الى انتشرت في ربوع العالم الإسلاميء 
واقليك شكال ومدسات عباقة وقد غواة حاون الأداموة عدا الاتجحان عد 
الشرقء وف مصرء وبابل» وفنيقيا أولأ» ثم في الحواضر الإسلامية ثانياً- التفكيرٌ 
المندسي للسيطرة على المكان» والتفكيرٌ الفلكي للسيطرة على الزمان. وعندما تتحد 
الإرادة السياسية والإرادة الاقتصادية في إطار إستراتيجية واضحة الأهدافء يمكن 
عندها السيظطزة على للكافتو | لوانان بها 

ولكن المعرفة العلمية تحتاج إلى شرطين أساسيين لكي تصبح قادرة على المحافظة 
على نسق مطرد من التطور؛ أولهما: يتمثل في تطوير مؤسسات التوثيق والمكتبات 
وذلك من أجل ضمان التراكم العلمي» وثانيهما: يتمثل في تطوير الموسسات التعليمية 
والعلمية وذلك من أجل التواصل العلمي. وبمكن أن نقول مع شئ من التجاوز عقر 
لانتقاء-عتضير الاتعدرازية .فق تعطن الفعرات الفارظية !إن القضارة الاتدلامية كذ تحقق 
فيها امتلاك الحرف وامتلاك الرقم» وإنتاحها في الكتابة الرقمية والكتابة اللسانية حير 
دليل على ذلك» في زمن كانت نسبة من يجيد القراءة والكتابة في أوربا الممسيحية لا 
تزيد عن خمسة في المائة» فضلاً عن تحقق شَرْطَي التراكم والتواصل العلميين على وتيرة 
الوسائل المادية المتاحة» مع الإقرار بأن وعي الأمة الشديد بأهمية هذين الشرطين لم 


'' أنا مدين بالشكر للأستاذ الفاضل الدكتور أبو يعرب المرزوقي على توجيهاته القيّمة في هذه المسألة. 
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يكن متناسباً مع تعيّنه الفعلي؛ نظراً لغياب أو لضعف توافر الشرط الذي يضمن 
فعاليتهما. وفعلاً على الرغم من امتلاك الأداتين» وتوافر الشرطين» لم تستطع الحضارة 
الإستلامية تحقيق الفورة العلمية على التمطأ الذي تحفقت فيه ق المتضارة الربيةة وهر 
ذلك عجز الأمة عن تحقيق وحدتها السياسية» وهو الإشكال الذي ظل يعاود الظهور 
كلما اطمأنت النفوس إلى تجاوزه؛ نما دول الطوائف قدياء ودول التبعية حديقء مع 
تفاوت في النُسبة من مرحلة إلى أخرى» ومن دولة إلى أخرى» ولكن التفاوت نفسه 
محكوم بسقف بنع مَنْ توافرت فيه إرادة الاستقلال في الفعل أن يتجاوزه. 

كيف نفسّر أهمية الدولة في المجال العلمي؟ قد يبدو الربط بين المؤسسة السياسية 
والمؤسسة العلمية مفارقة يصعب فهمها. أليست حرية التفكير والبحث شرط وحجود 
المؤسسات العلمية والتعليمية وفعاليتها؟ كيف يستقيم هذا القول مع ضرورة تحرر 
ا مجتمع ممؤسساته المدنية من هيمنة الدولة؟ لا شك أن واقع الاستبداد وهيمنة الدولة 
على المجتمع في دول العالم الإسلامي -والمسألة نسبية في السلب لا في الإيجاب- تجعل 
الربط بين المؤسسة السياسية والمؤسسة العلمية أمرا لا يستسيغه الشرع. ولا يقبله 
العقل» والتخوف من أن تتحول هذه المؤسسات إلى أدوات تتقوى يما الدولة على 
امجتمع» تخوفٌ مشروع.ء ولكن الربط هنا يجب ألا يفهم على أنه حلول للمؤسسات 
العلمية في الدولة» بحيث تنتفي معه استقلاليتها الفكرية» ولكنه نوع من التوافق النظري 
والعملي بين صاحب الشوكة؛ وصاحب المال» وصاحب القلم» ضمن استراتيجية 
شاملة. فالدولة هي المؤسسة الي تضمن التواصل المكاني والاستمرار الزماني في عمل 
هذه المؤسسات التعليمية والعلمية» وإيجاد ما يسمّى بالجماعة العلمية» الي لا يتأثر 
عملها مباشرة بالتغيرات السياسية والاجتماعية. 

لنعد قليلا إلى التاريخ الإسلامي» وتحديداً في قضية العلاقة بين الفقيه والسلطانء 
لعلها تنير لنا بعض السبل في علاقة العلم بالسياسة» وأثر ذلك في تطور العلوم. لقد 
نشب صراع مبكر بين الشرعية الدينية والشرعية السياسية» والمقصود بالشرعية الدينية 
في معناها الإسلامي الدعوة إلى انتهاج شكل من أشكال وحدة السلطتين الدينية 


هل كان بالإمكان حصول ما لم يحصل؟ بحوث ودراسات و١١‏ 


والسياسية على غرار تحربة الخلافة الراشدة» وانتهى هذا الصراع إلى تثبيت الأمر 
الواقع؛ وتوزيع للأدوار» لم تتضح صورته إلا لاحقاًء بتكون فضائين ليسا منفصلين كل 
الانفصال؛ ولكنهما متمايزان» تمايز فرضته الوقائع وشرعته النصوص لاحقاًء فضاء 
سياسي» وفضاء دين- احتماعي» لاشك أنهما يعملان ضمن إطار إيديولوجي واحدء 
ولكن كل واحد منهما له حركية خاصة» وعلاقة متميزة بالنص الديئ» فأصحاب 
الشوكة وهم العاملون في إطار الفضاء السياسي لهم حرية أكبر في التأقلم وفي تبني 
أشكال من الإدارة بدأت تستقل ا وإن لم تقطع مع النموذج السياسي الشرعي» 
وتقترب أكثر إلى الأنواع السائدة من الحكم, الي جاء الإسلام لتغييرها. و بحكم 
توزيع الأدوار المتفق عليها ضمناء لم يكن بوسع الفقيه -إلا نادراً- الاعتراض على 
التحولات الي حصلت في أنغماط الحكم, بينما كان صوت الفقيه عاليا في كل ما يتعلق 
بالشأن الديئ والاحتماعي» بحكم أن القسمة أعطته إمكانية القيام عليه. لم يكن إذا 
من المستغرب أن يتساءل الفقيه عن حكم تارك الصلاة» ولا يتساءل عن حكم تارك 
الشورى» وكان يحرص على حصن الببوت إلى درجة القسوة» توسيعاً لمبدأ سدّ باب 
الذرائع؛ يسوم عن حصن المواطن من استبداد السلطة ال ترك لها حرية 
التصرف» 55 للمبدأء في الاتحاه السلبي» من أجل أن تتحصن السلطة ضد رعاياها. 

ولكن الفقيه الكدسن التترؤالض عق الساطة: عقني واه شعن الحافة 
وبذا لارها يغزف انرعا من الشرعية» بل نوعا من التبجيل لما لا يمستطيع أن يفعل 
غيره» القوامة على النص» قرانا :ويه فجيرا رركا واتعيام لأحكام الأفرادء 
واتخذت ما أصبحت تُسمى بالعلوم الشرعية موقعٌ الصدارة في سلم الاهتمام, بل 
أصبح قديمها يكاد يكون مقدساًء وأصبحت غاية العلم في العصور المتأعرة شرح كتب 
المتقدمين» فكلما تقدمنا في الزمن تضاءل الاهتمام بالعلوم البحتة. وإذا كان التمييز في 
البداية قد اقتصر على الدين والسياسة» فقد اتسعت الدائرة لتشمل التمييز بين العلوم 
الدنيوية والعلوم الدينية» هنا نضع أيدينا على نقطة نعدّها في غاية الأهمية» وهي أن 
استقلال المؤسسة التعليمية جحعلها ضعيفة الإمكانات» ومحدودة الطموحات» وضيقة 
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الاهتمامات» فافار بذلك مثلث العمران البشري "السياسة والعلم والاقتصاداء 
وانفرطت أضلاعه بالكامل. وتقلصت طموحات الدولة» كما تقلص ترايماء وصارت 
دولاً متعددة متناحرة؛ لا هَمٌ لها إلا حباية ما أمكن من الأموال. 

إن ايان الذولة النامنة-ذات الاشدراتيتية الساملة أذق إل ابتسالة توقر شرو 
التراكم والتواصل العلميين» وضاعت الإبحازات العلمية العملاقة» ال تحققت في عهد 
الخلافة العباسية الأولى» والأموية الثانية في الأندلس» وبكبر الكاطمين مرحي 
وخبت منارات العلم في بغداد وقرطبة والقاهرة شيئاً فشيئاً “وق القابل إبذا التحراكم 
والتواصل العلميان يتحققان تذرضيا فق أورياء وبذا ثلث الخمران ينمو وايشقد وده 
في حركة كاسحة؛ إذ تضافرت فيها جهود العلماء والسياسيين وأصحاب المال» 
لتحقيق الأهداف الاستراتيجية الي صنعت الحضارة الغربية. فبدأت حركة المنلث في 
أورباء ثم اتسعت أفقياً وعمودياً لتلتهم بقية العالم. ولم تخل هذه الحركة من هزات 
عنيفة اضطربت فيها أضلاع المثلث» ولكن وضوح الأهداف والطموحات الي لا حد 
لحاء كان يعيدها إلى توازماء ومازالت على تلك الحال. 

ما توقفنا عنده من أسباب الوهن العلمي لحضارتناء تناولنا فيه الأسباب الداخلية 
فقطء وهو الأمر المهم بالنسبة إلينا. ولا يعن ذلك أننا نقلل من أهمية الأسيتات 
الخارحية؛ ولكننا نعتقد أنما واقعة محالة» ألم يقل الله في محكم تنزيله: 9إنّ الْذِينَ 
كو ُو لهم ُو عَنْ سبيل الله سفوا م َكُون علَِهمْ حر م 1 
يلون وَاَذِينَ كقرُوا 5 حَهَنّمَ يُحْشَرُونَ. 4 (الأنفال: 5*) وسيظلون كذلك. ولكن 
ليس عبثاً أن تتعرض ديار الإسلام لحجوم بربري مزدوج جاء من الغرب والشرق 
تباعًء بدأ من الغرب بالحروب الصليبية» ثم حروب (الاسترداد)» وانتهى مؤقتاً بالغزو 
المغولي من الشرق؛ ليستأنف بسلسلة الحروب الغربية المعاصرة؛ الي استهدفت 
بالأساس الدول الي استطاعت أن تحقق بعض شروط التراكم والتواصل العلميين. 
وأول ما استهدفت هذه الحروب الذاكرة العلمية للحضارة» ومكتباتاء ومؤسساقاء 
ورموزها العلمية. هدفها من ذلك هو أن تعيدها إلى المربع الأول الذي انطلقت منه. 


هل كان بالإمكان حصول ما لم يحصل؟ بحوث ودراسات ١١١‏ 


البوصلة الغربية» أوروبياً وأمريكياًء معدّلة على أمر لا يمكن الاختلاف فيه بين القوى 
الوق القردت 

لا يمكن أن تنعم دول العالم الإسلامي بالاستقرار لفترة طويلة» وسيعملون على 
إبقاء الحريق مشتعلاً أو على وشك الاشتعال؛ لأن كل استقرار من شأنه أن يسهم في 
توفير شروط استئناف الحضارة الإسلامية» فتنجه إلى الاهتمام بالعلم» وبمستلزمات نموه 
ونضجه؛ والعمل على إيجاد المؤسسات الي تعمل على توثيقه وتبليغه وتطويرهه من 
خلال البحث المستمر. بذلك فقط يمكن للحضارة أن تضمن استمرارها لأنها أمئنت 
سبل التزاكم.والتواضل العلميين: 

إن الذين ينتظرون سقوطاً قريباً للحضارة الغربية؛ نظراً لانميار الأخلاق فيهاهء أو 
ها يتصورونه كذلك» واهمون؛ لأن العامل الذي لم يكن سبباً في النهوض لن يكنون 
فياه ميا ى اقرط :طلنا أن المطدارة الفرية اولع قامرة عن اتن روط 
فهضتها ولو بنهب خيرات الآخرين تحت مسميات عدة» من نهب للذهب والمعادن 
والنفط والغاز. وطالما أن المسلمين لم يتوافقوا في الدّين» ولم يتفقوا على مصالحهم 
المشتركة قي الدثيء ول يحقفوا الاستقرار امتح للعمران معت المحامل»:ولحيس 
الاستقرار الناتج عن الخوفء فلن تحد القوى الكبرى» وح الأصغر منهاء صعوبة في 
تنفيذ مشاريعها الب حططت لما منذ زمن بعيد. 


الخاتمة: 

تلاشت المنتجات العلمية للطاقات الفردية المبدعة» بسبب غياب هذه الاستراتيجية 
الشاملة الي تحدثنا عنها سابقاًء واستحال وجود الجماعة العلمية. ثم تعمّتقت هذه 
الأزمة المعرفية بالتقعيد للفصل بين العلوم المدنية والعلوم الدينية» ورؤية الثانية الطريق 
الملكي إلى الحنة؛ إذ استقوى العقل الاستتباعي بالجهل» وبه ضمر العقل التمييزيء 
تسن الداع ساك دفي قدرة العقل الإسلامي على انتزاع التصورات» 
واكتشاف القوانين الي تحكم حركة الكون وحركة المجتمع. لقد تنبّه ابن علدون إلى 
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ذلكة .ولكن تنبيهه جحاء متقدماً من .تيت اللضمون حقياساً للوعي الإنساق «السافلت 
ومتأخراً -قياسا على المسلمين في القرون الخمسة الأولى- فاستغلق فهمه عنهم وعن 
غيرهم؛ ول ير فيه علماء القرن الثامن أكثر من فذلكات لغوية لا فائدة ترحى من 
اتيف يفول ان صيلدوق «"وذللك أن الأدواكه وسو عدون امرك اق #15 هنا فصر 
خارج عن ذاته هو نخاص بالحيوانات» تشعر بما هو حارج عن ذاتماء بما ركب الله فيها 
من الحواس الظاهرة» السمع والبصر والشم والذوق واللمس. ويزيد الإنسان من بينها 
أنه يدرك الخارج عن ذاته بالفكر. الذي هو وراء حسّه. وذلك بقوى جعلت له في 
بطون دماغه» ينتزع بما صور المحسوسات» ويجول بذهنه فيها» فيجرّد منها صوراً 
أخرى. والفكر هو التصرف ف تلك الصور وراء الحس» وجولان الذهن فيها بالانتزاع 
والتركيب...وهكذا الفكر أكثره تصوراتء وهو العقل التمييزي. والفكر الذي يفيد 
الآراء والآداب» في معاملة أبناء حنسه وسياستهم» وأكثرها تصديقات» تحصل بالتجربة 
شيئاً فشيئاًء إلى أن يتم الفائدة منهاء وهذا هو المسمّى بالعقل التجريي. والفكر الذي 
يفيد العلم» أو الظن, .مطلوب وراء الحس لا يتعلق به عمل؛ فهذا هو العقل النظري... 
فيكمل الفكر بذلك في حقيقته» ويصير عقلاً محضاًء ونفساً مدركة» وهو معن الحقيقة 
دن 


كان ابن خلدون يروم يبهذا الكلام تحرير العقل الإنساني من برج العقل الفعّال» 
الذي شيده الفلاسفة» والقول بنمّوه الذاتي من خلال التفكير في قوانين الطبيعة» 
وقوانين امجتمع» وذلك هو أسّ الحداثة ال استطاع العقل الغربي أن يفك شفرته منذ 
القرن السادس عشرء فانطلق في حركة شاملة ذات أضلع ثلاثة: الفكر المنهجيء 
والإرادة السياسية الحرة؛ والاستثمار الاستراتيجي للثروة. ولعله من أجل ذلك عقد ابن 
خلدون فصلاً في "إبطال الفلسفة وفساد منتحليها"؛ ولم يكن ذلك كرهاً منه للفلسفة 
في ذاتاء ولكن لأن الفلسفة انفصلت عن هموم الناس وشؤون الكوت؛ فتحولت إلى 
حطام فكري معطل في مجاهيل الغيبيات. 


'' ابن حلدونء المقدّمة, القاهرة: دار الشعب» د.تء؛ فصل العلوم العقلية وأصنافهاء ص.٠891-9.‏ 
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لم يكن من الممكن أن تفهم حينئذ رسالة ابن حلدون» فالخمول الذي أصاب 
العالم الإسلامي استدام» واستبدٌ» وغشي العقل الإسلامي ما غشي» فاستعصى عليه 
فهم جوهر الإصلاح العمراني الخلدوني» كما استعصى عليه أيضا فهم الإصلاح 
الأصولي الشاطبي» والإصلاح العقدي التيمي» وثلاثتهم كانوا من جيل قرن الصيحات 
الأخيرة» حيل القرن الثامن المهمجري. 

أما مسلمو اليوم فما زالوا في عصر أشبه بعصر ابن خلدون» وإن كان وعيهم 
بالقضايا الي أثارها أصبح -نسبياً حاصلاً في الأذهان» مفقوداً في الأعيانء ولكنه 
متخلف عن العصر الذي سبقه وخاصة في القرون الأولى؛ إذ توافر الوعي بشروط 
المنهج العلمي» ووحدت الإرادات العلمية الفردية من يتبئى مشروعاقم العلمية -في 
شراك طلادنات بن | فرتدا ني لشو ك3 ويا ,حال ااه ور يفال؟ امال طون اعفن 
وأطواراً متفرقين» فحققت الأمة خطوات غير مسبوقة في لمجال العلمي. ولكن بحكم 
أن هذه الخطوات كانت مبتورة» فإهُا لم تعرف الاستمرارية» ولم يحصل منها التراكم 
العلمي الضروريء ولم تتكون الجماعة العلمية الضامنة للبحث العلمي» فاندرست هذه 
الحركة العلمية تدريجياًء وأصبحت منتجاتها منبوذة من أهلهاء متروكة من غيرهم؛ إلى 
حين. إلا أن هناك فارقاً جوهرياً بين الأمس واليوم» كان العلم بضاعة مشاعة بين 
الناس» وأصبح اليوم بناذاها اطع عا لا يسمح أن كو يقفا )لذن مو ننه 
غير ذي قيمة في التقدم العلمي وما يُعدَ ضرورياً لمن تخلف عن الإنتاج» لكي يكون 
قادرا على استهلاك منتجات العلم التكنولوجية. وذلك يع أن امتلاك بعض الأفراد 
من الأمة الإسلامية لبعض المعارف العلمية المتقدمة» لن يغير شيئا من المعادلة القائمة 
اليوم» فالغرب -بصفته السياسية وليس الحغرافية- ينتج) والعالم الباقي يستهلك. ليس 
أمام المسلمين للخروج من هذه المعادلة الظالمة إلا التوافق على الحد الأدن من الدين في 
مفهومه الفطريء وعلى الحد الأدن من السياسة في مفهومها النفعي المباشر» والانخراط 
الكلى :فق التنترافيخية أحاملة مغر بها القوق العلمي» ومن ث الممحاري:» فيا 
لجوهر الدين وإنقاذاً للبشرية من دوّامة التيه المادّي» الذي أفلح منظروه ومهندسوه في 
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تقديمه على أساس أنه سبيل النجاة الأوحد. أما إفراغ الوسع وبذل الجهد في هوامش 
أو بغرض التمسك بقشوره بدعوى أنه ليس في الإمكان أحسن ثما كان» فلن يزيد 
المسلمين إلا ضعفا وهوانا. 

امون التدو سو الممكروج القنبانين الغريبية» وس كان على عمد ركهم مجن 
ل الدّين عندهم عدف ايك مجاه لعي ستول 
لا محالة إلى سلوك فردي فحسبء لا علاقة له بالشأن العام» وأن الإسلام مثل غيره من 
الأديانة سيعرف حدما طوز اللرشرعة ولك قدرة الاناقم عاق اله ستاك 
واكتساب قوّة دفع جديدة أرّقهم كثيرأء وأفسدَ عليهم ما كانوا يُدبّرون. إِنْ هذه 
القناعة بقدرة الإسلام على التجدد الدائم واستيعاب ما استقام من قيم الحداثة» تتعرض 
اليوم هجوم مزدوج» هجوم من الداخل لتقويض دعائمه» وهجوم من الخارج يههدف 
إلى إبقاء مجتمعاته في حالة من التآكل الداحلى» حى يستقر في الأذهان أن الإسلام 
والتخلف صنوان» وعندها سيكون من السهل على المسلمين» كما يخطّط لهم أعداؤهم 
التخلي عن المعاندة» والانحاء لعاصفة العلمانية الشاملة. 

ذلك هو التحدي الأكبر الذي يجب أن يعيه أصحاب الشوكة في مستوى الفكر 
والسياسة والاقتصاد» والذي يجب أن يكون نقطة الارتكاز في وعي الأمة» فيتضح حط 
السير» وترسم معالمه الاستراتيجية الفارقة. 


مقولات التحديث المعاصرة في التجربة الإغائية اليابانية المركبة: الإنجاز 
والاستمرار والدروس المستفادة إسلاميا 


ناصر يوسف* 


0-7 


مقدمة: 


يعرض هذا البحث أهم مقولات التحديث المعاصرة الي أسهمت بفاعلية في رسم 
ملامح التدمية المركبة في اليابان. وينطلق الباحث من أن التجربة اليابانية المعاصرة في 
التدمية المركبة» تغذّت من عناصر الفاعل الإنسان المتمئلة في: الإمبراطور الرمزء 
والقيادة السياسية الرشيدة» والشعب الطموح. فترصيص بنيان الفاعل الإنساني أدى 
إلى تحقيق إنحازات اقتصادية وتكنولوجية» وساعد على استمراريتها. مثل هذه الرؤية 
الكلية غير الاختزالية للقضايا الإغائية هي ما يفترّض من العالم الإسلامي الإفادة منها. 

والتجربة اليابانية في التنمية المركبة» ليست أنموذجاً يمكن العثور عليه قابعاً فوق 
رفوف متحف الأفكار البالية؛ فمثل هذه النماذج الإنمائية الي تتجدّد دوت مكينخ 
التحايل عليها بمدف رؤيتها من قريب» ودراستها من الداحل. أما أن يقوم العالم 
الإسلامي بشراء هذه النماذج أو تكرارها؛ فإن ذلك في حكم الاستحالة. ومثل هذه 
النماذج الإغمائية لك يتعذّر تكرارها في غياب الظروف التاريخية ال أسهمت ف 
بلورتها. إن دراستها من أجل إعادة تطبيقها هو ضرب من العبث التنظيري والمنهجي؛ 
وإنما تدرس بهدف التساؤل القلق عن المصير الذي آلت إليه التنمية الاقتصادية في العالم 
الإسلامي. لماذا حققت اليابان أهدافها الإنمائية؟ كيف انطلقت اليابان بشرياء وحلّقت 
واف كو اوت داه 


باحث جزائري ف اقتصاد التنمية المقارن» جامعة ملاياء ماليزيا. 12211.6012ع © :2551 1ء 73011 
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إذاء تحربة اليابان في التدمية المركبة ليست أنموذجاً جاهزاً؛ لأن الأنموذج غير 
الجاهز لا يشتغل إلا لنفسه» وتالياً هو يحقق أهدافه ويلامس غاياته» وقد يشتغل هذا 
الأنموذج لحساب الدول الي ترغب في تكراره واستعادته ل 
ميفشل ف أو مراجاء البطيق ٠)‏ لآن لحترا المضاري هو السؤول مه آل الهننه 
المستوى الاقتصادي. فهل يمكن شراء المحتويات الحضارية واقتناؤها بتعبير مالك بن 
نبي؟ وهل أمكن لهذه المحتويات الغريبة -عن مجتمع يتميّرز بخصوصياته الحضارية- أن 

إن التحايل على مثل هذه النماذج الإنمائية غير الجاهزة يكون بالبحث عن 
القواسم الحضارية المشتركة بين من أبحز تنمية» ومن يروم الاستفادة من هذا الإنمحاز 
والاستمرار فيه. ولعل اليابان هي أقرب النماذج الإنمائية إلى العالم الاسلامي؛ نظرا 
لانصهار اليابان والعالم الإسلامي في بوتقة الشرقء المختلف عن الغرب بمزايا تتمثل في 
القيم والثقافة والألاق والحرية المسؤولة؛ إذ إِنْ هذه المزايا تشكل الملدّة الخام لكل 
أنموذج إنمائي ناحح, فقد استفادت ماليزيا الي تنتمي إلى العالم الإسلامي من هذه 
المادّة الخامء رفظ الاجر لق افيه فاده يعور ةدك للأنموذج الإنمائي الياباني. 


أولاً: من ملامح التجربة اليابانية المعاصرة في التنمية المركبة 

مستقبل إنحازاتها.بمدى استمراريتهاء وأُمّلها للحصول على مكانة عالمية تتناسب مع 
ديناميتها؛ فاقتصاد اليابان أكثر دينامية في العالم» وقد تحلت هذه الدينامية في كل من 
معدّل النمو الاقتصادي» وسرعة التغيير البنيوي.' ودينامية التنمية الاقتصادية اليابانية 
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ذات أهمية حاسمة في المنطقة الآسيوية. وقد برزت هذه الدينامية بقوّة مع انطلاق 
برنامج مساعدة التنمية الرسمية اليابانية سنة 5 598١م‏ غيم ارقنطت البانان تسم نم1 
كومبو وطادده[ه© سواط ' إلى جانب برامج القروض سنة 554١م,‏ الي عرزت 
صادرات اليابان إلى الدول النامية. ومن خلال هذه البرامج المساعدة» رمت اليابان 
طريقاً سريعاً في عالم التدمية الاقتصادية.” 


ولقد مرّت اليابان.مرحلتين حرجتين قبل أن تنجز تنميتهاء وهاتان المرحلتان هما: 


.١‏ تقوية النزعة الاقنتصادية على النزعة العسكرية: 

أسهمت الدينامية اليابانية في تقوية التزعة الاقتصادية على حساب النزعة 
العسكرية. فالاهتمام بكل ما هو اقتصاديء وفر على اليابان جهداً بشرياً كان بإمكانه 
أن يضيع هباء في أمور تسليحية» لم تحن منها اليابان إلا الخراب والدمار بعد نحاية 
الخريب العالمية العانية: “وقد ظهرت: بوادر الترعة الاقتضادية في البابان :يمد كرة التفاعته 
بين رئيس الوزراء يوشيدا شيغيرو كنطوه* .5 »)١9717-1١410/8(‏ وإدارة الاحتلال 
الأمريكي؛ إذ أولت هذه المذكرة اهتماماً كبيراً للجانب الاقتصادي في عملية 
الإصلاحات الميكيلية للمجتمع الياباني» وذلك على حساب تحريد الإمبراطور من جميع 
صلاحيته؛ وتحويله إلى رمز وطينء ومنع اليابان من التسليح وخوض حروب عسكرية. 


بدأت فعاليات مخطّط كولمو للتعاون الإنائي الاقتصادي والاجتماعي في آسيا والباسيفيك سنة ٠10١م‏ في 
كولمبو (جزيرة سيلان وقتذاك وسيرلانكا حالياً). وقد شاركت فيه؛ إلى جانب اليابان» حكومات الحند 
وباكستان وسيلون واستراليا ونيوزيلاندا وبريطانيا والولايات المتحدة. وقد التحقت به فيما بعد دول جنوب 
شرق آسيا ودول الباسيفيك. وتميّر هذا المخطّط بتقديم المساعدات التقنية والمالية للمشروعات الإنائية في دول 
جحنوب شرق آسيا. وقد أَدّت اليابان في الفترة (1965م-5اوام) دور اقتصادياً مهمًا تلى في تقديم تعويضات 
مالية ومساعدات تقنية للدول اليّ تضرّرت من أساليبها الاستعمارية. وقد استفادت من هذه التعويضات 
كمبوديا ولاوس وتايلاند وماليزيا وسنغافورة وكوريا. 00 
.1010 
' أولمان» برتل. ما حاحة الإمبراطور إلى الياكوزا؟ مدل لنظرية ماركسية عن الدولة اليابانية» ترجمة: سعد زهران» 
مجلة الثقافة الجديدة؛ ( الكويت) ع١١١»‏ مارس- أبريل 7١٠٠٠م»‏ ص70١.‏ 


١إسلامية‏ المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد “5ه صيف 559 ١ه/‏ .٠٠م‏ ناصر يوسف 


لقد استفاد اليابانيون من الجانب المضيء في فترة إصلاحات (ميجي)» خاصة فيما 
تعلّق بالإصلاح التربوي والتعليمي»” وما بحم عنه من تطوّرات مهمّة في عملية 
التحديث؛ مثل تعزيز دور الحكومة في التنمية» والتوسّع في رفع الإنتاحية الزراعيةء 
وبناء مؤسّسات تعليمية متقدّمة» وتكثيف التدريب المهئ» وتمويل الأبحاث العلمية 
ورعايتهاء والتطوير الصناعي» والحفاظ على الوحدة الوطنية. لقد جنّبت هذه الجوانب 
المضيئة النزعة الاقتصادية من الوقوع في شرَكِ التغريب؛ ما أدَى يذه الترعة إلى الحفاظ 
على وحدة اليابان وهويتها؛ لأنها لم تتأسّس على رفض الماضي أو إحداث القطيعة مع 
آلياته الإيديولوجية؛ وإنما استلهمت التراث الياباي بطريقة تنم عن ذكاء حضاري 
متّقد» واستخرحت منه حداثة يابانية جديدة» تختلف في محتواها ومستواها عن حدائة 


الغرب. 


وغينٌ عن البيان أن اليابان قد تفوَّقت في إبداع أنموذج إنمائي جديد يتمبّز بقيادة 
ا 2 0 
الاقتتصاد وترتيب الأمن مع الولايات المتحدة الأمريكية؛ الطريقَ لأربعة عقود من الرخاء 
والتوميّع في الإنتاج المْحلّي بين عام ٠55١م‏ و1343م.' وقد نما الناتج الإجمالي الحلي 
بسرعة وععدّل /١‏ في عام 0٠97١م,‏ كما استفادت اليابان في إعادة بناء اقتصادها من 
الثراء المادي للحرب الباردة. فالولايات المتحدة حلبت التجهيزات والامدادات من 
اليابان في فترات الحروب الكورية والفيتنامية» وقلّدت اليابان التكنولوجيا الأمريكية: الي 
كانت تفد إليها مقابل إمداداتها الغذائية للجيش الأمريكي» وتفوّقت عليها في الكفاءة 
الإنتاحية بعد إخضاعها لمراقبة الجودة والنوعية» كما دفعت بالاقتصاد الياباني إلى تحقيق 
معدّلات نمو استثنائية» ومع استهلال السبعينات كانت اليابان قد تومئعت في الإنتقاج 


' بوشامبء إدوارد.ر. التربية في اليابان المعاصرة» ترجمة: محمد عبد العليم مرسي» القاهرة: دار الهداية؛ طاء 
ام ص0 5-17 7. 
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الصناعي؛ وتمكّنت من الاحتكاك التجاري مع أوروبا وأمريكا.' وبعد الطفرة النفطية 
عام 510 1م-917/4١م,‏ بدأت اليابان في التركيز على إضافة قيم إنتاحية خاصة» ملت 
إنتاج آلات دقيقة خاصة» وابتكار آلات إلكترونية منافسة» كما انتقلت من صناعة 
المنسوجات والحديد» إلى صناعة السيارات والأدوات المنزلية» وفي عام ١٠9١م‏ كثفت 
من صادراتها في التكنولوجيا بإنتاج الكومبيوتر والآلات الدقيقة. * 

لفك تشرنيف النزعة الاقتصادية من النماذج الإنمائية العالمية» واستفادت في تقوية 
مسيرتها الإغغائية من المساعدات المادية للولايات المتحدة الأمريكية» سواء في اللحرب 
الكورية أم الحرب الفيتنامية أم الحرب الباردة» وذلك من غير أن تشكل هذه 
المساعدات الخارحية عائقاً أمام تنمية قدرات اليابان الداحلية. وقد ثبت بعد عقدين 
من غهاية الحرب العالمية الثانية أن الاقتصاد الياباني يمتلك كل مقومات النحاح اليّ 
تؤهله لقيادة الاقتصاد العالمي؛ فحصول اليابان على سلف من البنك العالمي سنة 
م لم يشكل عائقاً أمام شروط الإقلاع الاقتصادي؛ لأنها استثمرته بوسائل 
ذكية جاءت لصالح البنية التحتية والصناعة الأساسية. 

". تقوية النزعة الإنسانية على النرعة الاقتصادية: 

لقد بدا الاهتمام بالفاعل الإنسانى جايًا داحل هذه التزعة الاقتصادية؛ إذ تموضع 
الإمبراطور والقيادة والشعب في دائرة الشراكة الإغمائية الفاعلة؛» واستثير الفاعل 
الإنساني استثماراً اجتماعياً» ما شجّع على التحفيز السريع للنمو الاقتصادي. لقد 
حافظ استسلام الإمبراطور على وحدة الأرض اليابانية» ودفع باليابانيين إلى استثمار 
أرضهم بطريقة سليمة. ومن ثم فإن تنازل الإمبراطور عن ألوهيته ينطوي على جرأة في 
كيفية ممارسة النقد الذاق» خاصة أن الإمبراطور كان يُحترّم؛ إذ إن ذلك الاحترام 
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يشكل تحسيداً للقيم المطلقة الى يؤمن بها اليابائيون» فمنذ الأيام القليعة لمؤسّسة جيمو 
0 0 0 0 6 11 (٠لكك-‏ وه ق.م)ع" 0 الإمبراطور 0 لكل السلطات 
والفضائل؛'' كما ساعدت القيادة اليابانية على توفير فرص عمل لليابانيين في ظروف 
اقتصادية صعبة» وذلك بإعطاء الأولوية للعامل الاقتصادي» وحصر البرنامج الاقتصادي 
للحكومة في دائرة كل فم ينبغي أن يأكل؛ كما استفاد الشعب الياباني من هذه 
المساعدات لزيادة إنتاحيته» وفق شعار واقعي قام على أساس أن كل يد يابانية ينبنغفي 
أن تعمل. 

وتمحورت الترعة الاقتصادية حول الفاعل الإنساني» وكسبت شرعيتها الإنمائية من 
داحل هذا التلاحم العضويء الذي جعلها أقرب إلى النماذج الإنمائية المعتتمدة على 
الذات» والملتزمة بروح التعاون والتنافس والشراكة مع الآخرين. 

إن ما بميز التنمية اليابانية المعتمدة على الذات» آنا قتمية بر كة الأبداة وعنلاك القفارة 
على التميّز بفعل إنسافها الفاعل والمبدع والمنتج والمبتكر. فاليابان تعتمد على نفسها من خلال 
هذا التلاحم العضوي المتمثل في الفاعل الإنساني الياباني» وتتواصل مع الآخرين من غير أن 
تؤثر في طبيعة هذا التلاحم» أو تفقده توازنه الإنمائي. والتنمية الاقتصادية كما نلفيها في التجربة 
اليابانية» هي أقر ب إلى النماذج الإنمائية المر 1 المعتمدة على الذات؛ إذ تستطيع أن تحافظ على 
إنحازاتها واستمراريتها دون أن تلتحم التحاما كليا مع نماذج إنفائية أخرى. فالأنموذج الإنمائي 
اركب ليس من السهل أن يذوب في أنموذج إغائي آخر عنتلف» حي ولو كان مركباًء 
والنضية المتمدة عق الذات ليش من السهولة: أيضاء أن توي فق تقيية أخرزق ممدة عل 


' يعتقد اليابانيون أن الإمبراطور جيمو هو الإمبراطور الأول لليابان» وهو الذي أسّس الدولة اليابانية سنة 
مم.م. لزيد من التفاصيل حول الميثيولوجيا اليابانية ينظر» في: 
- عضيمة» محمد (مترحم). ال. كوجيكي "وقائع الأشياء القديمة": الكتاب الياباني الملقدس. بيروت: دار 
الكنوز الأدبية» ط١ء‏ 9995١م»‏ ص7١‏ وما بعدها. انظر كذلك 
,5011(7 10 50711111101 170111 :2072011 01 8151017 370171 ل .115نان) ,ماعووع1لمم - 
7 ,2002 ,512ك0نا عكى ومع لاخ نننتتعطمةن0) 
كاك 7ن) 11111110711110110171 1711 ©1201 ع0110719171) 07720715ل .©كلكاتالا ,هككوعلتطاواا 
,2005 ,.80 ]15 ,عع08ع0101ا :011ل “ع8 320 0002م[ 
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الذات؛ فكلّ يمتلك خصوصيته ووحدته وهويته من غير أن يفقد آليات الاتصال بالآخر 
والتواصل معه. وليس هناك شلك في أن اليابان تنتمي إلى مجموعة الاقتصادات الصناعية؛ إلا أن 
أداء نموها الاقتصادي تاريخي وقديم؛ فقد ارتبط بالغئ منذ فترة طويلة ترجع إلى عام 25.//١م‏ 
المترامنة مع إصلاحات (ميجي)» ولو أن النقلة الاقتصادية للصناعة المتطورة تأكّدت في فهاية 
عام ٠195م.''‏ 

لقد أضفت تركيبية التنمية الاقتصادية حتفيو ذاتية على التجربة اليابانية» وميّرقها 
عن التجارب الإنمائية المتقدّمة» وذلك في 1 تضافر عوامل ساعدت على تفرّدهاء لت 
في طريقة تعامل الإمبراطور مع شعب كان يقدّسهء ويضعه في مرتبةٍ لا تقبل النقاش حول 
ألوهيته؛ إذ أَدّى تنازل الإمبراطور عن ألوهيته إلى تغيير مفاهيم اليابانين وتصوّرائهم حول 
طبيعة الدولة. وأفرزت هذه التحوّلات شكلاً جديدا للحكم. وانتقلت الدولة من طبيعتها 
العسكرية إلى طبيعتها الاقتصادية؛ مما أَدّى إلى ولادة الدولة الإنمائية. لقد ارتبط مستقبل 
هذه الدولة ممستقبل الإنسان؛ إذ استفاد الإنسان الياباني من كفاءة هذه الدولة الجديدة» 
وسياستها الخاصة بتطوير الموارد البشرية واستثمارهاء وما نحم عنها من نتتائج ناضجة 
فكلى بق غوا الآمية والرهانة السفمة لكيه از الفقر والتعليم الأكتسر عر 
العالم» والمحامش الكبير من الحريات. كل هذا انعكس إيجابياً على المشروعات المستقبلية 
للدولة الإغائية» بحيث أسهمت دينامية الإنسان الياباني المنمئنلة في الطموح والتضحية 
والتحدّي ف تحقيق نسب عالية من الادخار» ووفرت سيولة مالية كبرى للاقتصاد الوط 
وشجّعت على نمو الاستثمارات واستمرارها في تحقيق إنحازات عظمى. 

إن ما يشير إلى أن التجربة اليابانية في التنمية الاقتصادية قائمة على د 
الاعتماد على الذات» هو هذا التعاون بين اعتماد الدولة الإنمائية على ذاتما في تطوير 
مواردها البشرية» دينامية الفاعل الإنساني في توليد موارد مالية أسهمت في بناء منظومة 
تكنولوحية متميّزة» وكاسحة للأسواق العالمية. 


:1125 16107177 /0 101 [[انازه070 .تاكتاجة؟1 بواتقعلط 0 ١‏ 
30131 ]عام[ :0ك '1'01‏ ,10(71112711 712ل 1ه 12700/11101177 11110511116111 
.4 ,1993 ,0ومة[ 01 تتعامعن) المعططمماء(ء10 
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ثانياً: موقع العالم الإسلامي من التدمية الاقتصادية في منظورها الآسيوي- 

الكو نفوشوسي 

لقد أسهم العمل المشترك الذي هو من صلب طبيعة اليابانيين في بناء جسر 
إغمائى بين اليابان وماليزياء وتعود صلابة هذا الجسر إلى استيعاب واليزيا لمقولات 
5006 في اليابان.'' فقد تواصلت ماليزيا مع اليابان ثقافياًء وتشرّبت من الفتيع 
الآسيوية. لهذا فإنه يمكن للعالم الإسلامي أن يتواصل ثقافياً واقتصادياً مع ماليزيا لفهم 
أميزان التمق السريع للاقتصاد الماليزي» واقتصاد النمور الآسيوية التقليدية؛ ما يسمح 
ببناء آليات الاتصال الثقافي والاقتصادي مع اليابان في ظروف حسنة ومواتية» تساعد 
على تحقيق تنمية معتمدة على الذات. ويمكن للعالم الإسلامي أيضاء أن تتوافر له 
قناعات بالمقولات الآسيوية» الى أسهمت في تغيير المسار الإنمائي لليابان» والمتمثنلة 
في إعادة النظر في مفهوم (القابلية للاستعمار)"' وتطويعهء حق يتم إذابته في دائرة 
(القابلية لحضارة الاستعمار)؛ إذ يمكن الاستفادة من الآليات المعرفية لهذا الحضارة 
ال تورّط أصحابا في استعمار الشعوب الضعيفة. كما يفترّض إعادة النظر في علاقة 
الديكتاتورية بالتنمية؛ لأن التحلف هو وليد القمع المنظّمء وليس بإمكان التتميحة أن 
00-86 في أحواء دبمقراطية مسؤولة» تتيح للفاعل الإنساني مان عر مر 
النقد والمراجعة والإبداع والإنتاج. 


وأهم هذه المقولات ما يلي: 


.١‏ الدولة الإنغمائية: ثقافة التحرّر المسؤول 
لم ينجح العالم الإسلامي ف إحداث تقارب مثمر و العرداة أدهدا دارب 
ظلّ محكوماً بثقافة الغالب والمغلوب» وباإرث الاستعمار والمستعمّر؛ مماأدرج تقل 


:55301" ,0 آكل 5011112051 1711 177105 100677112011011[ .ععمعنء 1 ,عدمطت 1 
7-8م2 ,2005 15> تقاككة أكدع50115 01 ع1 لاكمآ 
'' تنطبق القابلية للاستعمار على كل من وطق إرث الاستعمار في عملية البناء الحضاري للأمة» سواء أكان 
شخصاً أم مؤسسة أم دولة. فكل ما يضفي إلى تغريب المحتمعات الإسلامية يصب في خخانة القابلية للاستعمار. 
انظر: 


- ابن نبي» مالك. شروط النهضة, ترجمة عبد الصبور شاهين» دمشق: دار الفكرء 9/5١م»‏ ص57 .١59-1١‏ 
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العالم الإسلامي لثقافة الغرب وإيديولوجيته الإنمائية في إطار القابلية للاستعمار» ومن ثم 
عُدتَ الانتفادة من آليانت العري المكرفية شكلا من أشكال القابلية للاستعماز أيضا: 
يرحع فشل الأنموذج الإنمائي الغربي المستفاد منه في العالم الإسلاميء إلى أن الثقافة 
الجوهرية لهذا الأنموذج قامت على مبدا الرفض لسلطة التحرّر من أشكال القابلية 
للاستعمار المتجلية في تخلف العالم الإسلامي و تبعيته. 

مثل هذه الصورة القاتمة تكاد تكون واضحة في الجانب الآخرء فالنمور الآسيوية» 
ما فيها ماليزياء أسّست لثقافة جديدة» هي أقرب إلى ثقافة ما بعد الاستعمار اليابان» 
وذلك بهدف تسريع عملية استفادتها من أنموذج اليابان الإنمائي. لقد رفضت قوى 
الاستقلال في الدول الي أصبحت ف ا ورا آسيوية» إقامة تحالف سياسي مع 
اليابان؛ لأن مثل هذا التحالف» كان سيترحم من قبل مجتمعات هذه الدول إلى القابلية 
للاستعمار؛ ومما أُدّى إلى إزاحة هذه الشكوك أن قيادة هذه الدول ربطت شرعيتها 
بمدى جحاحها الإمائي» مما جعلها بامتياز دولاً إغائية» وبذلك تحدّد مستقبل التدمية في 
آسيا باستمرار الدولة في الدفاع عن قيم المجتمع» وتوظيفها في عملية التحديث. وهذا 
التحالف بين التنمية والدولة حرص على القضاء على أي دعوة للقابلية للاستعمار» 
إلا فإن ذلك كان سيفضي إلى إهدار التنمية وتقويض أساسات امجتمع. 

مثل هذا الحرص على إنحاح التنمية يِعَدٌَ التفسير الأول لضعف القابلية للاستعمار 
في دول النمور الآسيوية؛ أما التفسير الثاني فيرحع إلى أن اليابان بعد فهاية الحرب ألغت 
من مشروعها الإنمائي آليات القابلية لاستعمار الآخرين» وتحسّد هذا الإلغاء في شكل 
تعاون بحم عنه ولادة نماذج اقتصادية ناححة في آسيا. 

من جهة أحرىء ترجع مشكلة امجتمع الدولي إلى غياب الثقة؛ فإرث الاستعمار مرّق 
حبل الثقة بين الغرب والعالم الإسلامي؛ كما خرّبت الديكتاتورية نسيج الثقة يين الشعوب 
وحكوماتقا. في ظل هذا التداحل تكون ثنائية القابلية للاستعمار والديكتاتورية مسؤولة عن 
تخلف العالم الإسلامي» وهي نفسها المسؤولة عن تنمية اليابان. إن التخلف والتنمية مرتبطان 
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عدى التعامل مع هذه الثنائية» فهناك ثقة متبادلة بين اليابان والنمور الآسيوية صاغتها ثقافة 
اللتحرّر المشترك» الي تنطلق من أن الديكتاتورية هي شكل من أشكال الاستعمار» وسبب 
من أسباب تخلف آسيا في بدايات استقلالها. كما انطلق هذا التفاهم المشترك من أن 
اللبموقراطية في شكلها الغربي هي موروث استعماري» ونوع من أنواع الفوضى المفضية إلى 
التمرّد على القيم الوطنية والتاريخية. "لقد حققت بلدان آسيا الشرقية تقدماً كبيراً في وققت 
قصير؛ لأن دولها حملت كل منها مشروعاً للنمو» أعطته أولوية على الديموقراطية لاحقاء 
وأولوية على عدالة التوزيع» لكنها ردمت الو كاتني وق الطيقانة الغا والتحدياء با دلوةة 
على الخروج عن التبعية» وأولوية على السيادة والاستقلال» لكنها أركعت الغرب على 
صعيد الإنتاج والتجارة- وأولوية على الثقافة والتراث والتقليد فحققت حداثة تستحق أن 


1١5 2.١ 


تحتذى 

لقد وقفت اليابان والنمور الآسيوية على تحديد فهم مشترك لهذه الثنائية: القابلية 
للاستعمار والديكتاتورية» وذلك بقيام هذه الدول بتضبيق القابلية للاستعمار» 
وحصرها في دائرة الحضارة والفكر والعلوم» وتعاملت معها على هذا الأساس» وعلى 
أمل تحويل مستوى الاستفادة من هذه الدائرة إلى مستوى التجاوز والتحرّر منها؛ كما 
تم تضييق الديكتاتورية في دائرة الحرية المسؤولة» وهذا ما أفضى إلى تنمية مسؤولة أَدّت 
2 إلى توسيع دائرة الحريات العامة. 

لقد أسهم هذا التفاهم الثقافي المشترك بين اليابان والنمور الآسيوية» ما فيها ماليزياء ف 
استحداث آليات معرفية بإمكاا احتواء القابلية للاستعمار والديكتاتورية» وتضييق محالهما في 
عملية التنمية؛ كما أنُخذت هذه الآليات من دينامية الفاعل الإنساني أداة لقياس هذا 
الاحتراق تقزر لان الانساقا بحن لطر الكير وى عقيل هذه القايةاق منكرة انعط لفن 
م قويل هله الثنائية في الاتحاه الذي يحفر على إنحاز تنمية؛ مما جعل العالم الإسلامي 


“' شلق» الفضل. الدولة السياسية والدولة الاقتصادية: كيف نستفيد من تحربة دول آسيا الشرقية» مجلة الاجتهاد 
(بيروت) ان صيف -خريف ”٠0٠5م‏ ص8 .١‏ 
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يرق ق هذه النسنية الآسيوية مريحاً من القابلية للاستعمار والذيكتاتوريةة ف الؤقت الذي 
يراها الآسيويونء .ما فيها ماليزياء أنما مزيج من الحضارات والأفكار والعلوم والحرّيات 
المسؤولة» وأن هذا المزيج ساعد على إنحاح عملية التحديث في اليابان والنمور الآسيوية يهمذه 
الطريقة السريعة. 

إن المعالحة الآسيوية لهذه الثنائية وطريقة تعاملها سيا الدروس 
المستفادة في العالم الإسلامي؛ لأن هذه المعالجة تقوم على أساس أن الإنسان هو القيمة 
الحضارية الأولى» وهذا أضا يك عودن هذا البحث؛ ما يفرض على العالم 
الإسلامي أن يغيّر مفاهيمه تحاه التنمية الآسيوية» كما يفرض عليه أن يتحرّر من عقدة 
(الشرق التابع والديكتاتوري). فالشرق شرقان تفصل بينهما حدود التخلف والتنمية؛ 
وتميّر بينهما قيمة الإنسان في كل منهما. 

إن الفهم الحقيقي للتحولات الي حدثت في بنية النظام الآسيوي القدع, تمهّد 
طريقاً مناسباً للامتئال الحقيقي لمزايا التجربة اليابانية» بحيث يفضي هذا الفهم الواعي 
إلى تأسيس علاقة ثقافية بين اليابان والعالم الإسلامي. فمثل هذه العلاقة تشكل ركيزة 
أساسية في يحاح النماذج الإنمائية المستفاد منهاء ويتجلّى الهدف من تأسيس هذه 
العلاقة في مدى توظيف التقارب بين الثقافتين الآسيوية والإسلامية في مسيرة التنمية 
المركبة: فالتدطية لا :تكون .مر كبة إذا لم تشكل الثقاقة مادقا لوغري رارض" النبة 
المركبة يُستعصّى الاستفادة منها إذا لم نُستوعب مادَّتا الثقافية. 

إن غياب القابلية لاستعمار الأمم من القاموس الإنمائي الياباني المعاصرء وغياب 
القابلية للاستعمار الياباني من القاموس التاريخي للعالم الإسلامي» يصبّان في مصلحة 
التقارب بين اليابان والعالم الإسلامي» وذلك على الرغم من تباين اللحمول الثقافي 
بينهما. فالأنموذج الإنمائي الياباني المعاصر تأسّّس على ثقافة التحرّر المسؤول» وهذا ما 
يفرض على العالم الإسلامي معرفته واستيعابه وتقبّله» إذا ما أراد أن تتوافر له النوايا 
الحسنة في الاستفادة من تحربة اليابان الإنمائية» والتواصل مع إرهاصاتها. فهذا "هيتتور 
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قو رغرلييو في سوا" رقيس جائعة:الأمج المسحدة بالباناتة يز أن الة يسيدا افر 
يتسم بالأهمية» ويتم بحثه في هذه المناسبة» ألا وهو الجانب الثقافي. ففي إطار عمليتها 
التنموية أدركت اليابان أهمية رعاية الحذور الثقافية وتنميتهاء» وبذلك يتوجب عليها 
الآن إيحاد السبل الكفيلة بحبّك الخيوط الثقافية الى بإمكانها إغناء الوجود البشري."”' 

أيضاء يتطلّب من العالم الإسلامي إعادة النظر في ثقافة القمع؛ مما بمهّد له طريقاً 
سريعاً لإنحاز تنمية مستمرة. صحيح أن ثقافة التحرّر تراث مشترك بين الأنمفوذجين 
الغربي والياباي؛ إلا إن الفارق بينهما أن ثقافة التحرّر غير المسؤول كما تجلّت في 
الأنموذج الغربي المستفاد منه في العالم الإسلامي» قد أسّست لثقافة القمع في العالم 
الإسلامي؛ بينما ثقافة التحرّر المسؤول كما تلت في الأنموذج الياباي المستفاد منه في 
تحارب النمور الآسيوية قد كرّرت نفسها بامتياز. 

يشترّط لإعادة النظر في ثقافة القمع معرفة الدروب الى سلكتها اليابان في عملية 
التحديث. والسبيل إلى فهم هذه المسالك» يكمن في تحسير علاقة ثقافية بين اليابان 
والعالم الإسلامي؛ بحيث تفضي هذه العلاقة إلى استيعاب مقولات التحديثء؛ الي 
ظهرت في طريقة تعامل اليابانيين مع ثنائية القابلية للاستعمار والديكتاتورية. إن تجسير 
العلاقة الثقافية ستكون محفرة لليابانيين لفهم دوافع العالم الإسلامي في تحسير العلاقة 
الاقتصادية والتكنولوجية» وذلك لأن مثل هذه النشاطات التكنولوجية والاقتصادية 
تشترط وجود إنسان قادر على تحمّل مسؤوليته؛ انطلاقاً مما يتوافر عليه من إمكانات 
متحرّرة وطاقات مبدعة. كما أن العبرة من التواصل الثقائي بين اليابان والعالم 
الإسلامي» تتلّخص في إن قيمة الأنموذج الإفائي الياباني لا تكمن في الإنجحازات الي 


”' انظر الكلمة الترحيبية للسيد هيتور غورغولينو دي سوزا رئيس جامعة الأمم المتحدة باليابان» في: 
- العرموطي» مازن» وآخرون. «خرروث)» الأردن واليابان: منظورية مشت ركة, موجز ما جاء في الأوراق الىئتم 
طرحها في مؤتمر العلاقات اليابانية- الأردنية الأول» "السلام وما بعله: دور الأردن واليابان"؛ ؟95/ه/ه99ام 


طوكيو- اليابان» ص7 .١‏ 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات /ا" ١‏ 


حققهاء بقدر ما تكمن في استمرارية هذه الإبحازات داحل شروط إقلاع متجددة: 
ساعدت دينامية الاعتماد على الذات في تغييرها وتطويرهاء بما يتناسب مع عصر 
العولمة. 

إن غياب ثقافة التحرّر المسؤول في العالم الإسلامي» بإمكانه أن يعوق الاستفادة 
فو الفمترهة البآباقم وف ل :قوق أن كرون انستادة نلقة وير جار شي ذا مان نيه 
السهولة الاستفادة من إنحازات التكنولوحيا اليابانية» فمن الصعوبة الاستمرار في تحقيق 
كل “هذة الاخازاك:قعدلا عن أن تزيرها وتظويرها سيكرة أمرا غفوفا بالمخاط» ىق 
ظل قمع الفاعل الإنساني الذي بمتلك القدرة على التكيّف مع تحولات العولة؛ 
فمؤشّرات الطموح والتضحية والتحدّي ستكون فاعلة في ظل أنموذج إفائي قائم على 
ثقافة العتعرر المسؤوك: 

لم تحقّق ماليزيا استمراريتها في الإنبجازات المستفادة من التجربة اليابانية» إل بعد أن 
د وف اناد السشامب الس ما بداخل الإنسان الماليزي من قلق على مصيره 
العرقي» وقضت على توثّره بتوزيع الحريات المسؤولة» وأعادت النظر في مسألة الحجر 
على إمكاناته المادية. لقد ساعد الفاعل الإنساني المشترك في بناء وحلة اقتصادية 
مشتركة» لم يعق استمرارها تعدّد الثقافات دال المجتمع الماليزي؛ لأن ثقافة التحرّر 
المسؤول قد وحَّدت الثقافات الأحرى؛ وحوّلتها إلى ثقافة مبدعة ومنتجة» ومستمرة في 
تعزيز دور الإنسان الماليزي في عملية التنمية الاقتصادية. 

إذأء من غير تحسير العلاقات الثقافية بين اليابان والعالم الإسلامي» ستكون مهمّة 
تحسير العلاقات التكنولوجية مهمّة صعبة للغاية وغير مفيدة؛ لأن تجمسير العلاقات 
النفطية بين اليابان والعالم الإسلامي لم تنجح في بلورة أنموذج إنمائي مشترك» بل رسّخ 
هذ التتعسير اتطباعا لدى اليابانيين مفاده: أن العالم الإسلامي لكيس كوف | را 


م" إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد اه» صيف 559 ١ه/‏ ٠١٠٠م‏ ناصر يوسف 


ا د ويا ل للبضائع اليابانية.' ' فشعار (النفط العربي مقابل التكنولوحيا 
اليابانية) اقتصر على الموارد المالية؛ إذ يتم حلب التكنولوجيا اليابانية» وتوظيفها في 
منطقة تفتقر إلى موارد بشرية مؤمّلة ومدربة على التعامل مع هذه التكنولوجياء وهذا 
الافتقار مردّه إلى ثقافة القمع السائدة» ففي ظل هذه الثقافة يستحيل الاستفادة من 
النماذج الإنمائية ال تضع الإنسان فوق كل اعتبار» بحيث أمكنها أن تبدي مرونة عالية 
مع الثقافات الإنسانية الأخرى. وبتعبير محاضير محمد: "الثقافات الآسيوية تظهر كغيراً 
دن الجاع واللنواتة سن باتكافنا ادتشك ماروا لولايان: ستعة كقبيرة وكات 
هجرد أن نتتغلب على سلوكنا التقليدي وأفكارنا التقليدية والحواجز الأخرى المعوقة 
للتقدّمء فمثل هذه المرونة سهلت لنا تنمية متوازنة وثابتة. هذه الصفات أيضًّا من 
سمات شعب ماليزيا المسلم؛ لقد أظهرنا منذ زمن بعيدٍ تسامحاً ومرونة أكثشر لتقبّل 


ثقاقات معان 11 


يعد الحوار الثقاثي*' بين اليابان والعالم الإسلامي طريقاً مناسباً لنجاح التبادل 
الاقتصادي» وتفعيل شعار النفط العربي مقابل التكنولوجيا اليابانية. فالحوار الثقافي بإامكانه 
أن يضيء جوانب مظلمة في ثقافة القمع» كما أن غياب الحوار الثقافي» في حال الاستفادة 
من التجربة اليابانية» متّظلِم جوانب مضيئة في ثقافة التحرّر المسؤول؛ مما قد يفضي إلى 
تشويه آليات الاستفادة» وتحويل مسارها في الاتحاه الخطأ. 


ن انفتاح أنموذج اليابان الإنمائي على الثقافات والأفكار والنماذج الإمائية 


إِ 


لمتطوّرة» لم يلغ خمصوصيته الذاتية. كما أن الإرث البشري المكقف في الأنموذج الياباني 


'' مقابلة شخصية مع الدكتور محمد زكي نائب مدير مركز دراسات الشريعة» كلية التنمية الدولية» جامعة 
تاكوش وكو- طوكيو» ١5‏ أغسطس 5١٠٠م)‏ طوكيو. 
:10130" ,ككل زه عع1701 ©7177 .5126310 ,تتتقطتط؟] 0ئنة تتطتقطة81ة ,0دمسخطاملا83 0 
72م ,1995 ,لمآ ,20221 7تعام]ا مطامصهلف]1 
*' مقابلة شخصية مع البروفيسور تيرو سكيموتو 561112010 1'61110, باحث ومدير معهد الثقافة الشرقية» 


جامعة طوكيو المركزية» / أغسطس 5١٠٠٠م؛‏ جامعة طوكيو. 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات و" ١‏ 


لم يفقده هؤيته ووحدته. فنجاح التجربة اليابانية في التدمية الاقتصادية يعود إلى 
استراتيجية الاعتماد على الذات» ومركزية الفاعل الإنساني؛ لأن التنمية المركبة كما 
هي عليه في التجربة اليابانية تَعَدّ وليدة دينامية الاعتماد على الذات. فلا يمكن الحديث 
عن قنبية ير امن قوز الحديث عن هذه الدينامية» ال تتميّر بخصوصيتها الذاتية في 
كل تحربة إمائية» وإلاً ستتعرّض إلى المساومة على مركزيتها. 

؟. مركزية الفاعل الإنساني: التدمية المركبة 

تضفي مركزية الفاعل الإنسان في التجربة اليابانية بعداً مركباً على التدمية الاقتصادية 
بالخصوص. فكلما كانت التنمية متمركزة حول الإنسان ومستفيدة من فاعله لوج واليج؛ 
كانت مركبة. فالأنموذج الإغائي ليابني يتصف بأنه مركب بين ما هو اقتصادي متمشل في 
ثقل الإنحازات» وما هو اجتماعي متمثل في نسق الاستمرار. فكل تقل يناج إلى نسق 
يستند إليه حى لا يفقد توازنه. وحيث كل هذا أمكنه أن يفضي إلى الحفاظ على وتيرة 
الإنحازات إذا ما تععرضت لعواصف التغيير والتطوير والتحديث؛ بينما الأنموذج المخترّل قد 
يكون دافعاً لتراكم الإنحازات عن طريق احتزالها في الموارد الملية؛ إذ يتم الحصول على التقنية 
بواسطة المال؛ إلا أن إهمال المورد البشري سيجعل هذه الإنجحازات تراوح مكافما وتفقد كل 
أمل في القابلية للاستمرار» وقد يفرز هذا الوضع الاختزالي تقائج غير مشجعة على 
استحداث تنمية متمحورة على ذاتها. فعلى الرغم من أن النماذج الإنهائية الغربية مركبة؛ 
أن أسلوب الاستفادة منها في العالم الإسلامي تم في إطار احتزالي» ولا علاقة للأسباب البيئية 
بفشل هذا الأنموذج وغيره» كما يذهب إلى ذلك كثير من يمستهويهم معاداة إنمحازات 
الغرب. فلم يعد عامل البيئة يشكل عائقاً أمام بحاح النماذج الإنمائية المستفاد منها. 

وعلى الرغم من حصول احتلاف بين البيئة اليابانية» وبيئة النمور الآسيوية» ققد 
نححت التجربة اليابانية في الدول الآسيوية؛ لأن التمحور حول الفاعل الإنسان في 
التعامل مع التجارب الإنمائية المستفاد منهاء يساعد بقوّة على فك آليات التنمية 
المركبة» المتمثلة في العوامل البيئية والسياسية والثقافية»؛ ومن ثم إعادة تركيبها بيئيا 
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بوساطة الفاعل الإنساني لا بغيره. إن سبب نحاح النمور الآسيوية» ما فيها ماليزياء الي 
تتميّر بالاتلاف البيئي مع اليابان» يرجع إلى أن الاستفادة من الأنموذج المركب كانت 
مركبة هي الأخرى. لقد تعاملت النمور الآسيوية مع التجربة اليابانية المركبة على 
أساس أن عناصرها متداخلة» وأيّ فصل أو احتزال لهذه العناصر في أنموذج محلي 
احتزاللي سيؤدي إلى الإخفاق في فهم تركيبية التجربة اليابانية. 

إن لم تكن التنمية من صنع الإنسان فا ستفقد صفة التركيب والتمييز عن 
النماذج الإنمائية الأخرى. ومثل هذا الإنسان سيفتقر إلى القدرة على الإبداع والإنتاج 
إن لم تصطف الدولة الإنمائية في صفه؛ فالتنمية المركبة هي مزيج من الدولة الإتمائية 
والإنسان الفاعل» يك يكوت هذا الانسان غورا لهذه الدولة في تصميم أنموذج إنمائي 
ناحح. 

لقد ظهرت التجربة اليابانية في التدمية الاقتصادية بأنها تجربة مركّبة من عناصر الدولة 
الإنمائية» الى تجسّدت في الإمبراطور والقيادة السياسية المستنيرة» وفي مؤشّرات دينامية 
الاعتماد على الذات. لقد قام الإمبراطور العائد إلى وضعه الطبيعي بتعويض اليابانيين على 
ما اقترفه في حقهم من قمع شثمل جميع المظاهر الاحتماعية في اليابان. فلم يكن اليابانيون 
وقتذاك إلا أداة طيّعة في يد الجهاز الإمبراطور العسكريء الذي تسبّب بدكتاتوريقه في 
القضاء على منجزات (ميجي). لقد أبدى الإمبراطور هيروهيتو 11110110 (9575ام- 
9 ام) أسفه واعتذاره لليابانيين» وخطا حطوةً إيجابية نحو تعميم ثقافة التحرّر المسؤول» 
وطي صفحة قلع في ثقافة القمع. 

إلى جانب ذلكء قامت القيادة اليابانية بعد فهاية الحرب بإعادة النظر الواعي في 
آليات الاحتلال الأمريكي المعرفية والثقافية؛ وتم التعامل معها باقتدار؛ مما أدَّى إلى 
التفريق بين الاحتلال عيكو ويعويقن كر القمع» إدارته الي حملت معها ف 

ملق بالإحار انق لكا اتوك "انسدق تعب سدور قر يديت رمب الويف لود كاد سي 
الإصلاحات الاقتصادية الى صاحبتها مساعدات مادية تزامنت مع الحرب الكورية في 
المنطقة. 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات ١ 1١‏ 


ولعل ما ساعد على تغيير الوجه السيء للاحتلال هو تغيير الوحه السيء 
للإمبراطور» وهذا بدوره قد فتح الخال واسعاً للتعامل مع إدارة الاحتلال في ظروف 
حسنة» من دون الوقوع في شرك القابلية الاحتلال؛ بل أدَّى ذلك إلى التفرّد والتميّز. 

نخلص من هذه التغيّرات البنيوية الحاصلة» إلى أن الدولة اليابانية قرّرت أن تتحوّل 
من دولة ديكتاتورية إلى دولة إفائية متحرّرة» تسمح للإنسان بالمشاركة الفاعلة في 
صياغة قراراتا الاقتصادية. وهذا يعن أن الإمبراطور لم يعد يش كل مركزاً للدولة 
الإنفائية؛ لأن ادمع بين الديكتاتورية والتدمية سيقف عائقاً أمام بناء اليابان وفق طريقة 
حديدة وفاعلة؛ إذ إن مركزية الإنسان في الدؤلة القاقة ند اكت #اشيعيا معهذه 
النحوّلات البنيوية في يابان ما بعد الحرب. فالذين اعترضوا على مركزية الإمبراطورء 
عدّوه إنساناً لا أكثر» بإمكانه أن يشارك إلى حانب اليابانيين في عملية البناء الاقتصادي» 
ومن ثم أصبح الفاعل الإنساني (الإمبراطور والقيادة والشعب) يشكل مركزاً للدولة 
قاف ضرت اسيك ذه الم كرية الأسافة إل بولادة سكام حافت تق 
الاعتماد على الذات» دينامية فاعلة» فالاعتماد على الذات يفقد فاعليته إن لم تسبقه 
دينامية فاعلة. إن مؤشرات الطموح والتضحية والتحدّي تصبح سلبية إن لم يصبح 
الأثسان مر كرا للدولة الإنمائية؛ لأن هذه الدولة ينبغي أن تخلض ار كرها ولا قدت 
قدرتها على الاستمرار. 

فمثل هذه المؤشّرات يتعذّر أن تؤشّريمفردهاء إن لم تكن الدولة الإنمائية حريصة 
على تغذيتها بعناصر حيوية مثل: التعليم» ومحو الأمية» والتدريب» والتنظيم الصحَيء 
وإطلاق الحريات العامة. 

إن التجربة الإثمائية الي تقوم على عناصر مركبة هي تحربة دينامية. فإذا كان 
الاعتماد على الذات هو مزيد من التعليم» والتدريب» والمتابعة الصحّية, والاهتمام 
بالبحث العلمي؛ فإن الدينامية تحعل من الاعتماد على الذات ب رغبات الطموح 


* ع 9إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد ٠ه‏ صيف 559 ١ه/‏ .٠٠م‏ ناصر يوسف 


واللصبفية والتحذى: قكل عذة الوحدة اللركه لامك أن تسعورةة وق فنإن 
التنمية المركبة هي تنمية معتمدة على نفسها. 

وفنينا اوعرل: المكة إلى إنجانة فإنه يستولد إنساناً متحرّراً وفاعلاًء وتصبح 
التنمية صناعة إنسانية قريبة إلى التنمية المعتمدة على الذات؛ لأنها تنمية قامت على 
احترام الإنسان» وبالتالي هي 0 

اق :قايك] الور الأسشوية وها لوديا الفط وومةه رةه على كاف 
احترام الإنسان» ولما احتهدت في الاستفادة من الأنموذج الإنمائي الياباني» كان 
الاكياة رعو الخعر جز نا وض كا ليه ول الاستكيداة فمحها ف دول سور 
الآسيوية» وأسهم في تطوير آليات إيديولوجية أفضت إلى ولادة دولة إنمائية» على غرار 
ما حدث في اليابان. فلم تشقن هذه الدولة الإتمائية دوافع الاستمرار لذ بعد أن تحوّل 
الإنسان إلى مركز لهذه الدولة» يستفيد من رعايتها التعليمية والصحّية» ويدفع 
مؤشّرات دينامية الاعتماد على الذات» للتحرّك نحو تحقيق تنمية مركبة. والشيء لا 
يكون قابلاً للاستفادة إن لم يكن مركباء و اد لم يستفد امجتمع من 
إنحازاته. 

لم يستفد الإنسان المسلم من الإبحازات الي صنعتها النماذج الإغمائية الغربية؛ لأنها 
نماذج مركبة تم اختزالها في الموارد المالية؛ إذ يشكل النفط مركزاً للدولة الريعية غبر 
الإنمائية؛ ثما أدّى إلى تنامي ظاهرة القمع» بعد أن تحالفت الديكتاتورية مع الدولة 
الريعية غير الإغمائية؛ لإقصاء الإنسان من المشاركة في عملية البناء الاقتصادي. 

لقد قام الأنمودج الإنائي الغربي على قاعدة احترام الإنسان» وتلبية مطالبه» وتنمية 
قدراته الإنتاحية؛ بينما قامت الاستفادة من هذا الأنموذج الإنمائي في العالم الإسلامي 


عل لكام مله القافكة ار كزيهم عرد نه بالسميه زمره أن مسي ات 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات مع ١‏ 


الاعتماد على الذات؛ ثما جعل مؤشرات الطموح والتضحية والتحدّي لا تتجاوب مع 
حاحات التعليم والتدريب والتنظيم الصحيء ما أدّى هذا الانفصال إلى تشوية التنمية 
المعتمدة على الذات. 


إذأء يشترّط لنجاح التجربة اليابانية تعميم ثقافة التحرّر المسؤول في العالم 
الإسلامي؛ إذ بمكنها أن تمهّد لدولة إنمائية متمركزة حول الإنسان الفاعلء أما إذا 
تمحورت التنمية في العالم الإسلامي حول النفطء فلا أمل يربحى من وراء الاستفادة من 
الفجرية التازائيةة أن الكسعفادة ف هده اقلرنة ان تكو عر حبق ونا خف زئحة وشاباحة 
للبعدن والفظ مز شوم ولهذا يرق "مايكل .مني عندسون" أن أقل ما يمك قوله عق 
التنمية الاقتصادية الاجحتماعية في منطقة الشرق الأوسط "أنها غير سوية» كما أن تزايد 
557 ولا سيما في فترة الرحاء النفطي» انتهى بإحباطات في أعقاب الافيار في 
أسعار النفط. فضلاً عن ذلك؛ فإن الإحصائيات الأخيرة الى قام الصندوق العربي 
بتهيئتها لا تبشّر بخير بالنسبة للأنظمة العربية الاقتصادية في المنطقة العربية في الشرق 
الأوسط. والعالم العربي يشهد تواصل مشكلة الشرعية السياسية ووحود الحاحة 
لإسهام سياسي على نطاق واسع."”' 


إن أهمّ ما يمكن أن يستفيد منه العالم الإسلامي من اليابان» في تا انعم اه 
التمركز حول الإنسان» هو تعلم الطريقة اليابانية في نقل التكنولوحياء وتحسينهاء 


وتطويرهاء وهذه ميزة من صنع الإنسان. '" 


'' انظر» كلمة مايكل سي. هدسونء أستاذ من جامعة جورج تاونء في: 
- العرموطي. مازن, وآخخرون. (محررون)» الأردن واليابان: منظورية مشتركة؛ مرجع سابق» ص9 5. 

'' مقابلة شخصية مع البروفيسور ياسويوكي إشيئي 151111 1كأ1ال0510لآ, باحث بقسم استراتيجية الملكية 
الفكرية» الدراسات العليا لإدارة العلوم والتكنولوجياء جامعة طوكيو للعلوم» ١17‏ أغسطس 5١٠٠م»‏ جامعة 
طوكيو للعلوم. 
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إن كل بحاح تنجزه التجارب والنماذج الإنمائية لا بد أن يترك وراءه هفوات 
وثغرات» لا نراها تشكل عائقاً أمام تحقيق إنحازات مستقبلية ذات أهمية: ولكن قد 
تصيب حبل الاستمرار ببعض البلى. وأهم هذه الفجوات ما يلي: 

.١‏ ينضح أن هناك وقناً طويلاً أمام اليابان لتطوير أنموذج إنمائي بإمكانه أن يكون بديلاً 
ما تقدّمه النماذج الإنمائية الغربية» ويكون أيضاً عوناً للذين أرهقتهم التبعية هذه النماذج 
التغريبية. وبلورة هذا الأتموذج البديل رهن بتعامل اليابان الحذر مع ما تقرّره العوللة وتفرزه 
من قيم ولخد رأيث وأفكار وإيديولوجيات جديدة» قد تحعل اليابان منساقة كعادمّا للأقوى 
سياسياً واقتصادياً وعسكرياً. وإلا فسيظل أنموذجها الإمائي يعاني من التضححّم والاتكماش 
والكساد والإفلاس. 

؟. تحتاج اليابان إلى الإصلاحات الداخلية بشكل كبير» وفي هذا الصدد وضع 
وزير الاقتصاد الياباني هيئزو تاكنكا 8 .11 سنة 6١٠5م‏ قوير افا الع 
أسلافه» ويحدّد فيه أن اليابان إذا استمرت في جر أقدامها ببطء نمحوعملية 
الإصلاحات, وإلى التلكأ تجحاهها؛ فإن الأزمة سوف تظهر على السطح. واليابان 
سوك تخطو ف الطريق ينطع لكن من الم كسد أفنا ستيان" وتشقبمل هنذة 
الإصلاحات: التنظيم الصناعي» وحفض الأسعار» ونظام التعليم» وأساليب التوظيف. 

. هناك اختلاف جذري بين القيم اليابانية والقيم الإسلامية؛ نما قد يتعذر 
على العالم الإسلامي الاستفادة المركبة من اليابان في حال التنمية؛ لأن اليابان مقلّدة 
إلى حدّ كبير» وتنميتها غير أصيلة مقارنة بأصالة تاريخها وتراثها وإنسافها. فالفكر 
الإنمائي الاسيوي الباياى انشا مقلداً للآخرين؛ إذ بدأ قديماً مع الصين ويستمر حالياً 
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مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات م#ع١‏ 


مع الغرب» فهو فكر تابع يغلب عليه الحفظ والتلقين والترديد» ولا يمتلك المقدرة 
على الإبداع إل من داحل نظام غير آسيوي» يكون الإبداع الأصيل أداته. و 
فإن 'الفكر الآسبوي لا يمحح إلا وهو تابع؛ سر جاه في تتعيسة: واليابنان 
استطاعت أن تتكيّف مع هذا الوضع التابع؛ لأن تنميتها لا تقوم على مذهب ديئ 
مستقل بذاته» وإنها تستند إلى مذهب إنساني (- الكونفوشوسية) ينتقصر لقرَة 
الإنسانء ويبرّر التبعية له. بينما نحد العالم الإسلامي قد فشل في جميع المراحل 
الإنمائية الي انَّحَذْ فيها وضعية التابع» وذلك لأن الإبداع والتجديد والتحديث لا 
الت من داحل نظامه: الديئ» والمعرقي» والفلسفيء والعلمي. 

4. لقد سلكت اليابان طريقاً قيمياً تابعء وعلى العالم الإسلامي أن يأعذ 
الدروس من هذه القيم الإنمائية -الإيجابية بإبحازاتهاء والسلبية باستمرارها في ظ 
وضع تابع- ولكن بطريقة يصحح معها هذه القيم» ويرتقي بما إلى مستوى قيم 
بديلة ومشاركة وقائدة» يكون من محدّداتها: تقوى الله» واحترام الإنسان» وتربية 
الأحيال» وإتقان العمل واستثمار أموال الزكاة» وترشيد الإنفاق» والعناية بالبحث 


العلمي» وحيازة التكنولوجيا. 


رابعاً: اقتراحات إغغائية مرك لعالم إسلامي مفكّك 

تأي هذه الاقتراحات ,ثابة إشكالية تفترض أن العالم الإسلامي عالم تالكا قٍِ 
الوقت الذي تطمح فيه إلى استحداث آليات إغمائية بإمكاهها أن تسهم في طِتِ هذه 
الأحزاء. وتفترض هذه الاقتراحات ا أن الإنسان هو أولى هذه الآليات» وأهمّها 
على الإطلاق» كما تنظر إلى الإنسان كونه آلية لتفكيك المشروعات الإنمائية وتخلفها؛ 
ما سات والتنمية هي طبيعة إنسانية بالأساس» فلا علاقة للتخلف 

بفقر الثروات المادية كما هو عليه الأمر في العالم الإسلامي» كما لا علاقة للتدمية 
بتوافر هذه الثروات كما هو الشأن في اليابان. ووخلن الفرق في أن إنسان العالم 
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الإسلامي مفكك ويعمل ببطء؛ بينما إنسان اليابات مركب ويعمل بسرعة. ومن هناء 
فإن قتجه القتىء المركباتكمن ١‏ كماله وجدهنذه أوسرعيه: 


.١‏ المؤشّرات السلبية ومأزق التدمية المركبة في العالم الإسلامي (>- التدمية 
المفصولة/ الضنك) 

تعتري الإنسان مجموعة من المؤشرات السابية المفككة للمشروعاتء والإنسان في العالم 
الإسلامي المعاصر يتمثل هذه المؤشرات» الي عبرت عنها آيات قرآنية» من مثل: الضعف 
(النساء: 58؟)» والضرٌ (يونس: ؟١١)»‏ والظلم (إبراهيم: 5")» والشرٌ (الإسراء: »)١١‏ 
والعجلة (الإسراء: »)١١‏ والإعراض (الإسراء: 87)» والقتور (الإسراء: ))٠١١‏ 
والجدل (الكهف: ؛ ه). والجهل (الأحزاب: 77)» والطغيان (العلق: 5)» والكنود 
(العاديات: 5)» والخسر (العصر: 5).» واللع (المعارج: »)١5‏ والفجور (القيامة: 5)) 
والغرور (الانفطار: 5). 

ويتماهى الإنسان المسلم مع هذه المؤشرات السلبية» وينكسر تحاهها عندما ييلغ ذروة 
لغرور بحهله وفجوره. فمثل هذه المؤشّرات السلبية تعمل على تفكيك الإنسان» مهما 
كانت درجة تركيبته» وقد انعكست على مشروعاته الإنمائية بالتخحلف. ويتعاظم أثر 
هذه المؤشرات السلبية عندما بحد أنها تشيع لدى فئات مؤثرة ومتنفةة في المجتمع.ء 
وعندما يفتقد المجتمع المؤسسات الي تقلل من اثر هذه المؤشرات. 

إن مثل هذا الإخفاق يكاد ينحصر في العالم الإسلامي؛ أما في الدول المتقدّمة مثل 
الإاناك شكاد هذه الو رات وى وه تمن أقراد عي 5 في المجتمع» في الوقت 
الذي تعمل فيه المؤسّسات الاقتصادية» والسياسية» والاحتماعية» والتربوية داحل 
اليابان» على قطع السبل أمام التقارب بين الإنسان الياباي» وهذه المؤشرات التفكيكية. 

فق جيه انر نانك عله الوكرلك قدينا لدينامية الاعتماد على الذات» ما يعن 
أن المؤشرات الإيجابية المتمثلة في: الطموح, والتحدّيء والتضحية؛ والاستمرار» والإنحازء 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات /اع ١‏ 


ستكون عدية الجدوىء إذا اصطدمت هذه المؤشرات السلبية المخخرّبة للنسيج الإنمائي» وهذا 
أيضا 557000 التخلف في العالم الإسلامي. فالإنسان في العالم الإسلامي 
إنسان مفكك؛ وطبيعته التفكيكية تنعكس سلباً على المشروعات الإنائية» ومن هنا فإن 
التنمية الاقتصادية في العالم الإسلامي هي 1 
قرآني هي أقرب إلى "التنمية الضنك". فالتنمية الضنك هي كعد 5ه لأنما مقطوعة الصلة 
بالله تعالى» فذكر الله الذي يشمل مراقبة الله في عملية التدمية يبدو غائباً تماماً في عالم إسلامي 
ينطبق عليه قوله تعالل: لوم أَْرض عَنْ ذكري فإ لَه معوَة ضتلكاً وخر يم القيافة 
أعمّى.» (طه: 4؟١)‏ ومن ثم فإن الحياة الإنمائية "المقطوعة الصلة بالله تعالى ورحمته الواسعة» 
ضنك مهما يكن فيها من سعة ومتاع. إنه ضنك الانقطاع عن الاتصال بالله والاطمئنان إلى 
خمام. صتاك الخيرة والقلق والسلف "7 

إن العالم الإسلامي الذي لا يشكر الإنسان ولا يحترمه ولا يعتئ به تعليمياً وصحياً- 
منطقياً- هو لا يشكر الله؛ لأن مثل هذا الإنسان المحامشي سيكون عرضة للشقاء والضياع 
وااشفكاف. ومن هنا فلا يمكن أن تعد الإنسان في العالم الإسلامي متخلفا؛ أكنه لو #فحدئ لله 
الفوض قاقرلا من مداتي دول إققية ارهن كل آنه ]كز نكن من عير واذللة ا سوه 
من إمكانات مادية وروحية. 

لتحاشي مثل هذا التفكيك» قامت اليابان بتكوين إنسان مركب من مؤشّرات إيجاية 
مثل: القوّة» والنفع» والمساواة» والخير» والتأني» والإقبال» والإنفاق» والتفاهم, والعلم والعدالة» 
والرضاء والنجاح؛ والاطمئنان» والحكمة. مثل هذه لموشّرات تجعل الإنسان اليابااني يرتفع إلى 
مستوى الدينامية ويتوحّد معها؛ ما يؤدّي إلى رسم ملامح البعائية هر كيه السيية رابانيتة 
مركبة. لقد تم في الأنموذج الياباني الإنمائي تغليب الفاعل الإنسان على الأفعال 
الأحرىء فلا "بمكن الاكتفاء باستعادة الفاعل الاقتصادي أو الاجتماعي أو الجمسماني 
أو الطبيعي وحسبء أي الفاعل الإنساني في علاقته المادية المباشرة مع واقعه المادي» أو 


'' قطبء سيد. في ظلال القرآن, القاهرة: دار الشروق» طه 235 335١م‏ مج4؛, صه775. 
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في علاقتة مع الملابسات المادية (الاجتماعية» أو الاقتصادية» إلخ) المحيطة به» وإنما يحب 
استعادة الفاعل الإنساني» الإنسان الإنسان» أي الإنسان بكل تركيبيته وأسراره 
وفاعليته وإبداعه الي تحعله يتجاوز بيئته المادية الطبيعية المباشرة» و تجعل من العسير ردّه 
في كليته إليهاء فهو كائن قابل للانتصار والانكسار من الداحل والخارج.""" 

للسييك اليانان كلاظلن التسيه الزكنة إل تسم اسان قايل الافعيسان علبي 
الطبيعة المادية» أما بالنسبة للتنمية المفككة في العالم الإسلامي» فقد هيّهت للوحود 
لجان منكسرا أمام واقع مادي منتصر. وهذا يعني ذلك أن مشكلة التنمية والتحعلف 
هي مشكلة الفاعل الإنساني» واليابان تغلبت على هذه المشكلة الى كانت سببا في 
هزكتها العسكرية. 

أما المؤشّرات المفككة الي كان الإنسان الياباني فيو عاينا 3 شيرب الحالت: 
الثانية فقد م القضاء عليها في إطار الفاعل الإنساني نفسه. لقد أذّى تنازل الإمبراطور 
عن ألوهيته إلى تنازل الطغيان والظلم والهلع؛ وَوَضع القيادة اليابانية نفّها في حدمة 
امجتمع» أفضى إلى القضاء على الإعراض والغرور والحدل؛ واستعدادٌ اليابانيين للدفاع 
عن وطنهم بمزيد من العمل المستمرء أسهم في القضاء على الضعف؛ والضرء والشرء 
والعجلة» والقتور» والكنود» والخسران. لقد أدّت تركيبية الفاعل الإنساني (الإمبراطور 
الرمزء والقيادة الحكيمة» والشعب الطموح) إلى التخلي عن المؤشّرات السلبية اللفككة 
الي تحلب التخخلف؛ لصالح المؤشّرات الإيجابية المركبة الي تحلب مزيدا من التنمية» وقد 
بحمت عن تركيبية الفاعل الإنساني دولة إنمائية استفاد منها الإنسان نفسه. وذلكيما 
حققه من انتصار معرفي وعلمي وأدبيء تعرّز بفعل الاهتمام بالإنسان الياباني صححياً 
ومعنوياً ومادياًء ودفع بالتنمية إلى تحقيق مزيدٍ من الإنسانية. 


إن الطفوحات الاجسباعية ضروزية لأتخاز تثميةة فاقتضاديا تدخر الشية حييمت] 


'' المسيري» عبد الوهاب. دفاع عن الإنسان: دراسات نظرية وتطبيقية في النماذج لمركّبة» القاهرة: دار الشروق» طداء 
؟.٠5كام)اض١55.‏ 
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ترتفع الإنتاحية» ويكدح الناس من أجل زيادة إنتاحهم؛ وعندما ترتفع دحول الفردء 
تزداد قدراته الاستهلاكية. وح يحافظ الإنسان على مهاراته وإبداعاته» ينبغي على 
الدولة توفير الأمن المادي والطبيعي لهذا الإنسان؛ إذ يختفي يني والإبعاد الاجتماعي» 
وتحمى الحقوق» ويسمو التعليم» ويرتفع الوعي 00-0 


.١‏ التنمية المركبة فلسفة في الحياة > التنمية الموصولة/ المنجزة) 

لقد تعامل اليابانيون مع التنمية بوصفها فلسفة في الحياة ينبغي الدفاع عنها والقتال 
ق 'سبيلها: إنها فلسفة إغافية: قالية» متلق القندرة على تغيير القعال من معركة وسيلتها 
الهدم؛ إلى معركة غايتها البناء. لقد فرضت المعركة الإثمائية في اليابان توحيد الصفوف» 

من أجل توحيد الفاعل الإنساني رغبة في الانتصار على المعارك الاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية. فهل يمكن عد التنمية في العالم الإسلامي» اا علب الات يه 
تكون هذه الفلسفة متناسقة مع القيم الإسلامية» هل يبمكن وصف التنمية بأكها عبادة؟ 
ومن ثم هل يمكن أن تكون التنمية قتالاً في سبيل الله؟ وما هو نوع التدمية الذي يتناسق 
مع هذه القيم الإسلامية القتالية؟ 

إن استحضار قوله تعالى: ييا الإِنْسَانَ ما عَرَكَ برك الكّرم الّذِي َحَلَقَكَ فَسَوَاكَ 
تعذلك في أعز عتورة كا قا ربت > (الاقطار: 8) يفتح أفقنا الإنمائي على حقيقة 
الأسا وه كيمم "إن انال والشر اف و الاعدال تيسوى ف كويم:اللسسدف وق 
تكوينه العقلي» وف تكوينه الروحي سواءء وهي تتناسق في كيانه في جمال واستواء!"” ' 
فمن محتويات هذه الآية الكرمة يمكننا تصوّر طبيعة التنمية المفترّضة في العالم الإسلامي» 
وهي تنمية ظلّت مطلوبة باستمرارء إلا أن الطريق إلى صياغتها ظل غامضاً بغموض 
فلسفة الحياة» الي تفتقر إلى المنهاج الرباتي السوي. 
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قيري» حاكوبس وكلفيلند» هارلان. أهمية نظرية التنمية الاحتماعية في تحليل الظاهرة الاجحتماعية» ترجمة: نبيل 
محمد دقيل؛ الكويت: مجلة العلوم الاجتماعية, مج7”, ع5 5١٠5م‏ ص4580-519. 
5 قطب» سيد. في ظلال القرآن, مرجع سابق» مجك ص7/14/86. 
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الإنسان الديكتاتوري لا ينجز قمية أبذاء والإنسان الذي يتعاطى مع الديكتاتورية 
بالقبول المهادن» أو بالرفض العنيف» لا يشجّع على البناء السوي. فالديكتاتوري لا 
يصنع إلا القيم» والذي لد قابية للذيككاتورية ئيس سوياء والراقض خا بطريقة عنيفة لين 

إن افر أن الكية الكت هو أن تكرن الا سدم كيه منظرا واسكواء وامقحلنالا: 
ما يفضي إلى ان نعي رك والعبرة من التجربة اليابانية أن معركة البناء الاقتصادي 
الرابحة هي معركة التركيب المشترك. داخل هذه الآية الكريعة اليّ يتميّر فيهاالمورد 
البشري على سائر الموارد الأخرى» بحد دعوة صريحة للإنسان بأن يقوم بعملية تركيبية 
للأشياء بالطريقة الحميلة والسوية والمعتدلة» تتناسب مع مقامه الجميل والسوي والمعتدل. 
فالاعتماد الكلي على النفط وبعض الثروات الباطنية في العالم الإسلامي» يشوًه منظر 
تجو يل كب ننه عورا عيدة عن قن القارم نقدلا الاسبرار. 

والانصياع لأمر واحد ف صناعة القرارات الاستراتيجية يفرز إنساناً مهادناً غير 
سويء كما يفرز إنساناً عنيفاً غير معتدل. فالتركيب المشترك سواء أكان اقتصادياً أم 
ياس بعد هرا من أسرار بحاح النماذج الإنمائية» كما يعد (البنيان المرصوص) سرًا من 
أسرار استمرار هذه النماذج في تحقيق إنحازات متجدّدة ومتطورة. فإذا كان التركيب 
المشترك يفضي إلى تنمية مركبة؛ فإن البنيان المرصوص يفضي إلى إنسان مركب. 

لم يكن الإنسان الياباني قبل الحرب العالمية الثانية وحدة واحدة» وهذا أدَّى إلى 
تدميره؛ لأن اتخاذ قرار وضع (التنمية في خدمة الحرب) كان رار افيا ولكن بعد 
الحزيكة وغهاية الحربء جاء قرار (التنمية في خدمة امجتمع) قراراً جماعياً شكل قاعدة 
للتفاهم من أجل الوقوف المشترك أمام انحن والأزمات. فوقف الإمبراطور إلى جانب 
الشعب وقيادته» يقاتلون في معركة البناء الحضاري كأنهم بنيان مرصوصء بحيث لم 
تتمكن عوامل التخلف من إيجاد الثغرات لتفكيك هذا البناء. 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات أه١ا‏ 


لقد تغدّى هذا البنيان المرصوص من إعادة الاعتبار للإنسان الياباني» على 
مستوى: التعليم» والتدريب» وممارسة قوَّة العمل» والتنظيم الصحيء ومطاردة الفقر. 
لقنا أزذاد هذا البناء قوة ‏ وقاسكا قعل ذزنانية الاعنناد غنئ التنذات المتحية فى 
الطموح» والتضحية» والتحدّيء والاستمرار» والإنحاز» والتغيير» والتحديث. فالحفاظ 
على تماسك البنيان المرصوص هو مهمّة ملقاة على عاتق الدولة الإنمائية الي ترفض كل 
أشكال الديكتاتورية» فالتنمية المركبة هي ال تبغي المزيد من الحرية المسؤولة أخلاقياً؛ 
أذ لاساو سما اطارية لاسي ركواار احعة يدوع اذا (الأبدانن سعامل عه 
الدولة الإنمائية؛ أما الدولة الديكتاتورية فتتعامل معه على أساس أن تبان شاك 
داحل الموارد الطبيعية» فهو في العالم الإسلامي في مرتبة أدنى بالقياس إلى مرتبة النفط, 
وثٍ اليابان هو في مرتبة أعلى بالقياس إلى مرتبة التكنولوجيا؛ إذ تحد "التركيبة الإنسانية 
الى لا حدود لها هي ها كيو الإنسان عن الكائنات الطبيعية/ المادية» ويفصله عن عالم 
الطبيعة/المادة "3" 

هناك ضرورة في العالم الإسلامي تتطلّب فصل الإنسان عن الأشياء» وإعادنه إلى 
طبيعته الإنسانية» عن طريق إحراء حوار بين الإنسان والإنسان, ثما أمكن هذا الحوار 
أن يفضي إلى بناء دولة إنمائية تتّحذ من الإنسان طريقاً لتطويع الأشياء وتنويعها؛ إذ 
عد التكنولوجيا -الي هي ميزة مقارنة من صنع الإنسان- أصل الأشياء. 

إن التكنولوجيا الي هي ميزة من صنع الإنسان» تتطلّب إنساناً مر كبا من: التعليم؛ 
والدويية» و الطك وغارية الحدان اا عن الناسطلي: إنمجانا قر كفا مما 
التحدّي؛ والطموح, ولك ند اسان ندر سيره نط كبن اسح ازاز الشيطاد 
المرصوص في اليابان» فلا يمكن أن تستمر هذه التكنولوجيا في التغيير والتجديد؛ إذا ما 
تم تفكيك هذا الإنسان» أو اختزاله في: عناصر مثل التعليم» وممارسة العمل؛ على 


0 المسيري» عبد الوهاب. دفاع عن الإنساك» مرجع سابق» ص72. 
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حساب الرعاية الصحية» ومحاربة الفقر» كما لا يمكن اختزاله في: الطموح, والتضحية؛ 
والشعدى .مان هينات الاسصران) والخضان والتغيير: 

إن التعامل مع الإنسان في تركيبيته يشكل الطريق المناسب لتصميم عالم إسلامي 
مركّب. فقيمة العالم الإسلامي تكمن في مستقبله التكنولوجي» الذي هو ميزة من 
صنع الإنسان» وليس من صنع النفط وحده. فكل شيء متوافر في العالم الإاسلامي» 
بينما الأمر يحتاج إلى إنسان يقوم بترتيب الأفكار والنظم لاستغلال هذه الأشياء. ومثل 
هذه الحاجة لهذا الإنسان تثير سؤالاً قلقاً. لماذا العقول الي هاجرت من العالم الإسلامي 
إلى الدول الإنمائية هي أكثر إبداعاً وعطاء؟ 

ما من شلك أن هذه العقول هي وليدة دينامية الاعتماد على الذات» فقد مسعت 
هذه العقول .ما امتلكته من قدرة على استثمار التعليم في وطنها الأم» إلى تحريك 
مواهبها اليّ ظلّت مهدّدة بالتفكيك والضياع. لقد ساعدت الحجرة على تركيب هذه 
الدينامية والمواهب بعناصر ضرورية لاستمرارها مثل: زيادة الكفاءة» وتحسين مستوى 
المهارات» وتطوير آليات التدريب» وتكثيف الحوافز المساعدة على الابتكار» وخلق 
وضع صحّي يسمح باستمرار مو الإنتاحية. 

لقنا اهاج رمه العقتو ل امفككة وعاظلة امعط تف دق الدؤل الأقائية مركبة وفاعلة: 
لأنما تقاتل التخلف داخل بنيان مرصوص هو مزيج من قيادة حكيمة تشجّع الإنسان 
وترعاه مادياء ومجتمع يحترم العلماء ويكرمهم معنوياً. إن ثنائية (التعليم والسلطة)"' 
غير كافية لرسم معالم إنمائية واضحة. فالتعليم بإمكانه أن يفتقد إلى النوعية (- أحد 
أسباب هجرة العقول). والسلطة الى تعتقد أنها تبسط حمايتها على الاقتصاد وامجتمع» 
قد يكون ظّها في غير محلهه وإنما ينبغي التنويع داخخل التعليم والسلطة» بحيث يتطلع 


101101111 011 :7707617 87001171195 .00186 ,لالاعط 0ه بدة111111 ,لمعمتمم8 27 
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مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات مه ١‏ 


المتعلّم إلى صناعة الأفضل» وذلك إذا ما تصادف مع سلظة متبوعة ق.عرض النيازات 
أو حمايتهاء عن طريق تقديم المساعدات» ما يجعل السلطة تراجع مواقفهاء وتتأى 
بنفسها عن الاصطدام مع إنسان متعلّم تعليماً وي 

يفترّض في أبناء العالم الإسلامي الاستفادة أيضاً- من الأنموذج المركب للعقول 
المهاحرة» الي استطاعت أن تشارك بفاعلية في تنمية الدولة الغربية» وتستفيد من نعمة 
البنيان المرصوصء وتكون أبنة من أبناته» وضرورة من ضرورات تماسكه, ما لا يمكن 
للدول الإنمائية الاستغناء عنها؛ "لأن البنيان كله ينهار إذا تخلت لأبنة عن مكانها. 
تقدمت أو تأخرت سواء. وإذا تخلت منه لبنة عن أن تمسك بأختها تحتها أو فوقهاأو 
على جانبيها سواء.. إنه التعبير المصور للحقيقة لا محرد التشبيه العام. التعبير الملصور 
لطبيعة الجماعة؛ والطبيعة ارتياطظات الآفزاد»ى التماعة: ارقساط التبعور: وارقباط 
الحركة» داخل النظام المرسوم؛ المتجه إلى هدف مرسوم."*" 

إن العبرة من هدف البنيان المرصوص هو ضرورة تأسيس دولة إنمائية في 
العالم الإسلامي تعمل على تركيبته؛ إذ كل دولة عربية وإسلامية على حدة 
تتحمّل مسؤولية وحدة العالم الإسلامي ورفاهيته» من خلال تحربتها الإنمائية 
الناححة. فنجاحها يفتح طريقاً لنبحاج جيرافهاء وبمهّد السبل للتكامل 
الاقتصادي» وذلك كلما سعت هذه الدول إلى احترام تركيبة الإنسان؛ لأن 
الغال انان سيط 'مفككا هنا سكن فيه الانساة "أذ يفال سيق 
داخل بنيان مرصوصء وما لم يتمكن من التعامل مع التنمية على أساس أنها 
عبادة يرعاها الله فيشحذ ديناميتهاء ويبارك إنحازاتهاء ويقيِّض لا الأسباب الي 


تؤدّي إلى استمراريتهاء مصداقاً لقوله تعالى: إن الله يُحِبُ الْذِِينَ يُقاتلونَ في 


38 قطب» سيك. في ظلال القرآن, مر بجع سابق» مجاء صه ه 60 73. 
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هو 
عي بو ه رمم 


سَبِيلِهِ صفا كأَنّهُمْ بُنْيَانَ مَرْصُوص. 4 (الصف: 4) فهل من اتفاق عملي على 
أن العمية المر كبة مق ييل عاملة خلصة وف شكون لبعناء الل وارض طبه لا 
تفن إزأ عبا عن العيجية الخ قاد التسلي ال كديب حور از اط (نزييناك 


© 5 


مر صوص؟ 


*. التدمية المركبة بنيان مرصوص <- التنمية المرصوصة/ المستمرّة) 

لم تخترّل الاستفادة من عائدات التنمية اليابانية في حوانبها المادية» وإنما 
امتدّت لتشمل جوانب المعيشة والصحّة والتعليم والإبداع» ولعل الاستفادة 
من هذه الدوانب جميعها قد دفع إلى المزيد من الإنمحازات. وفضلاً عن 
الاستمرار في تجديدها وتغييرها وتطويرها وتقدّمهاء فإن البعد المادي هو من 
يصنع الإبحازات. أما أبعاد الصحّة والتعليم» فتضمن الاستمرار في زيادة 
معدّلات الأداء» ومن ثم فإن الشروط ال تنس عال الإنحازات وتشكل -في 
الوقت نفسه- الحافز على الاستمرارية في تحقيق الإنحازات» هي الىْ يفترّض 
الوقوف على أبعادهاء قصِدّ استخلاص الدروس والعبر.'" 

تقد يذل الباياتيوك عيؤداك سضيزة ىق غبارسة العمل )و كانت القداعنة 
والزهد بما يمتلكون من أرز دافعاً لتنشيط اقتصادهمء وهذا ما ينبغي تعلمه 
من التجربة اليابانية: الاحتهاد في العملء والموهبة والولاء والاهتمام» والعمر 
الوظيف 1 


'' يوسفء؛ ناصر. ديناميكا التجربة اليابانية المعاصرة في البناء الاقتصادي: الدروس المستفادة إسلامياً (الشباب 
الإسلامي نموذجا» في: المؤتمر العالمي العاشر للندوة العالمية للشباب الإسلامي -الشباب وبناء المستقبل» 

المحور الأول- القاهرة 571-5١١‏ نوفمبر 5١٠٠م)»‏ ص79/8. 
111م110انآ 11313كآ1 ,هأكةل 011 110115ع122/16 .1[القطة81ة ,20 مسحطامل1 
,8001 


30 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات مها 


أ. القدوة المْحرّضة (- توجيه فعل الرمز): 

كان للرمز في اليابان دور سيميائي استراتيجي في عملية بناء المستقبل الاقتصادي.' 
فالرمز في اليابان يتحرّك داحل التاريخ والدين والتراث والقيم» أي وسط فلسفة الأشكال 
الرمزية كما يسميها الفيلسوف الألماني إرنست كاسيرر 166زوكة © .18) ما يجعل تأثيرها في 
الأجيال فاعلاً ومؤثراً. فطموح الأجيال في اليابان ينّحَذْ من جحسر الرمز طريقاً للتضحية 
والتحدّيء والإقلاع؛ والإنحاز» والاستمرار. ومقارنة بذلك؛ فإن الإنسان المسلم سيكون 
قادراً على العطاىء إذا ما وعى أن مستقبله مهي للانماء حالة امتثاله لقدوة متجسّدة في خير 
البشرية» الرسول محمد صلى الله عليه وسلم, الذي لم يتنازل عن نبوته تحت أي ضغط من 
ال 

إن اتخاذ الرسول صلى الله عليه وسلم قدوة للإنسان يفترض أن يتحقق عملياء على 
2 فلا يمكن احتزال الاقتداء به صلى الله عليه وسلم في جانب إنائي 
معيّن. وكما أن هذه القدوة الحسنة تتحرّك داحل الدين؛ والتاريخ» والتراث» والقيمء 
يفترّض -أيضاً- أن تتحرك في الاتجاهات المادية» فهندسة مستقبل البناء الاقتصادي من 
داخل أنساق القدوة الحسنة ضرورة ملحّة» يفترض أن تدرَّج في وعي الإنسان المسلم؛ 
لأن احترام القدوة لن تكتمل أساساته إلا بإدارك دور هذه القدوة في البناء الاقتصادي 
والاحتماعي» ويكتمل هذا الوعي كلما شعر الإنسان المسلم أن هذه القدوة قد أصبحت 
له .مثابة ا حفر الكبير لطاقاته الفردية والجماعية؛ بينما احتزالها في أمور دينية بحتة سيؤدّي 
في النهاية إلى ضياع الجهود» وتبخر أحلام الإنسان المسلم. فالذي يخترل قدوته ويخوفاء 
حتماً ستختزله وتخونه وقمّشه عن ركب التطوّر. وهنا يكمن سرّ تخلف هذا الإنسان 
عن قطار التنمية والبناء الحضاري. 


"١‏ بعد عودة رولان بارت من زيارة لليابان كتب كتابا بعنوان: إمبراطورية العلامات 065 116م10”.آ1 
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تتمثل أنساق هذه القدوة الي تتحكم في مستقبل البناء الاقتصادي؛ في تطلعات 
الإنسان المسلم إلى العمل المشتركء المنتتج والمستورء الذي هدفه التركيب» على غرار ما 
كان يفعل الرسول صلى الله عليه وسلم» وصحابته رضوان الله عنهم؛ والدموز من 
القاغين بإعسياث والعاملبق بإخاخضن» والمتطرين يتلق إن خدف هذا العمل المسميك 
يصب في توحيد جهود الطاقات الاجتماعية داخل العالم الإسلامي؛ إذ تجتتمع على 
قدوة تكون المرحع في الخلافات حول كيفية البناء الاقتصادي. ولعل مثل هذه القدوة 
تدعو إلى المشاركة ف قوَّة العمل» واستثمار الأرض» واحترام الوقت» والاستفادة من 
تحارب الآخرين. فكلما كان التحرّك داخل قنوات هذه القدوة» فلا بجال للاعتلاف 
في طريقة البناء؛ لأنه يكفي أن الحدف هو الالتفاف حول تنمية الاقتصاد واجتمع. 

ويعود سبب تخلف الأمة الإسلامية وضياع إنسافاء إلى هميش القدوة عن بحالات 
البناء الاقتصادي. فتنمية اليابان برزت في ظل التفاف الإنسان الياباني حول شخصية 
الأتزواطووواشيية الغرك الاتعياد يد تسكن بق .ل هنيب فيان المريي اتات 
المسلمين في شكل حروب صليبية» وغزو» واعتداء» واستعمار. إن الحافز الديئٍ 
ضروري للإنسان المسلم لبناء مستقبله المادي بطريقة هادئة وسلمية» تختدلف عن 
تقديس شخص إلى حد العنادة كما هو الشأن في اليابان» وتختلف» أيضاء عن اتاذ 
الذرائع النوية هذ للارهاب والعنف والنهب كما هو في الغرب قدب وتحلديكا: 

إن الوق ميل تطلماف الالستان النطق اناو لتقي الامساوق من وانخل القذوة 
هو بذل الجهود من أجل إغناء الإنجازات بقيم حضارية وإنسانية» سبق للرسول صلى 
الله عليه وسلم أن مارسها ودعا أصحابه الكرام إليهاء مثل: الثقة» والأمانة» والاستقامة» 
والعدالة» وامحبّة» والمعاملة» والإيفاء» بالعهود. فهذه كلها تضفي على الإنمحاز بعدا 
عالمياء كما هو عليه الأمر في التجربة اليابانية» إذا جاء اللحديث عنها في سياقها 
التجاري والتسويقي. ففي غياب مثل هذه القيم؛ الي يصعب اكتسابما من حارج 
الاقتداء والاهتداء» فإن إنحازات الإنسان المسلم ستعدم مهما كان حجمها وتأثيرها في 
امختمع والاقتصاد» كما يحدث في كل مرة نتفاءل فيهاء كلما لاحت في الأفق بادرة 


للبناء الاقتصادي المنظم والممنهّج. 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات /اه ١‏ 


وإذا كان الإنسان المسلم ينَحذْ من الرسول صلى الله عليه وسلم 0 اخكار 
العبادات» بداعي الاستمرار في أدائها على وحه حسن, فإن هذا لا 0 أهضمية عن 
المعاملات» الى هي عمود التنمية الاقتصادية. ومن المفروض على الإنسان المسلم أن 
يرى في القدوة ضرورة لاستمرار الإنحازات أيضاً لأنه لا استمرار دون تضحية» ولا 
تضحية دون قدوة. وإذا كانت القدوة شرطاً للاستمرار في تحقيق الإنمحازات» فمن 
الأولى أن تكون مطلباً ملحا للإنجاز نفسه. وما لم تكن كذلك -كما رأينافي رمز 
التجربة اليابانية- فستتبخخّر أحلام الإنسان المسلم في تحقيق أدنى إنحازء يكون في 
مستوى ما يطرحه إنسان الغرب والشرقء الذي يفتقد إلى اهدي الشرعي. 

ب. القيادة الحكيمة (- ترشيد فغْل السلطة): 

سيكون الإنسان المسلم عاجرا عن التطلع إلى أفق المستقبل» إذا اصطدم بقيادة لا 
تستجيب لمثل هذه الطموحات والتطلعات. فالقيادة الحكيمة تدرك للوهلة الأولى أن 
مستقبلها رهن مستقبل إنسافاء وأن استمرارها في تحقيق أهدافها وال ع نعف 
عل تحقيق الإنسان لإنحازاته المادية. فكلما كان الإنسان مطمعناً على مستقبله» كانت 
القيادة -بفضل ما تمتلكه من حكمة- ار لل ا توه رت القاييا 2 
وأحاؤقيا فتلييا. وهذا بدوره يحلب أسباب الاستقرار السياسي والاقتصادي 
والاحتماعيء ويُبعِد شبح الإرهاب والعنف والاصطدام؛ ثما يعمّق الولاء ويعرّز 
الانتماء. 

إن مستقبل الولاء والانتماء متعلق افر التضازاك» ومدق تدونك إاسات الأفنة 
على الاستمرار في العطاء» من منطلق أن ذلك واحب الإنسان المسلم تجاه مجتمعه. 
وكذيك من حقوق الإنسان المسلم على قيادته» أن تساعده على دق إبحازات تكون 
2 وعنططا لما بعناية فائقة» وهذا يجعل الولاء لحذه القيادة ادق ها لجائنب 
مظلم في تاريخ الإنسان المسلم» وذلك بإعادة 0 ف الزاوية التاريخية ال كان ينظر من 
خلالها الإنسان المسلم إلى القيادة السياسية, الي تفتقد إلى الحكمة في التعامل مع شرائح 


مه ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد “5ه صيف 559 ١ه/‏ ٠٠م‏ ناصر يوسف 


امجتمع. فقليل من الحكمة فيه من الكفاية ما يحوّل وجهة الإنسان المسلم من البراء» الذي 
كانت تفرضه عوامل مثل ميش القيادة السياسية لهذا الإنسان» وإعاقته عن تحقيق 
إنحازاته المستقبلية» إلى الولاء الذي يأنٍ نتيجة لما صار يلمسه هذا الإنسان الفاعل من 
رعاية واهتمام. فالعناية الي توليها القيادة السياسية لهذا الإنسان الفاعل» الذي يتّحذْ من 
الاقتداء طريقاً إلى الأداء السليم» ستترجم لا محالة إلى إنحازات تستشرف المستقبل. 
فكلما تعمّقت الصلة بين القيادة الحكيمة والإنسان الفاعلء بين العناية والإنحاز» استمرٌ 
الانتماء في حصاد ثمار الولاء. 
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وبإمكان الولاء أن يتْحَذ أبعاداً حضارية ومركبة» إذا توافرت إنمازات يتب 
الدفاع عنها باستمرار في زيادة معدلاتماء ومن ثم فإن الانتماء لا تشتدٌ أواصره إلا في 
ظل المنافسة الدولية» ولا منافسة في غياب إنمازات يستوعبها السوقء ويتطلع 
المستهلك إلى امتلاكها. فالإنحازات ستكون عديهة التأثير في الناس إن لم تكن هناك 
قيادة ترغب في تحقيق الأفضل اتعانا ار موا الشباب الذين هم إرادة الأمة في 
الحاضر وإدارتا في المستقبل» فالشباب لديهم "القدرة على صياغة مفاهيم بديلة 
للحياة» ووضع صورة بديلة للعالم» كما أنهم قادرون على طرح قيم بديلة» وطرق 
بديلة لحل المشكلات ومؤشرات بديلة لتقويم المنجزات."'" ومن ثم أُوَلَيْست "القيمة 


لالدلا 


الأولى في باح أي مشروع اقتصادي هي الإنسان؟ 


إن المهدف من دعول الإنسان المسلم معترك الحياة يكمن في إظهار قدراته 
الإنتاحية والتجارية والتسويقية» وهو في الوقت نفسه» يدافع عن رموزه ووجحوده 
وهويته؛ ثما يعمّق الولاء والانتماء. فدون سلعة أو بضاعة أو إيحاز أو تكنولوجيا تعرز 
موقف الإنسان المسلم في المجتمع الدولي» لن يكون للولاء والانتماء معبى في ظل العولمة 
الي تخترق القوميات وتسعى إلى تقويضها؛ وإنما الولاء الضمئ سيكون لمن يحقق له 
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5آعر الدين» ناهد. الشباب العربي ورؤى المستقبل» بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية, ط 5١٠١م‏ 
صه 7. 
ٍِ ابن نبي» مالك. المسلم في عالم الاقتصاد, بيروت: دار الفكر المعاصر- طبعة جديدة» ٠٠٠”م»‏ ص86 ه. 
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إنحازاته. وهنا يأ دور القيادة السياسية» الي كعات منها الحكمة في صياغة القرارات 
الاقتصادية المستقبلية» ٠‏ التي تكون في مستوى طموحات الإنسان المسلمء وذلك إلى 
جانب ما بمكن أن تقدّمه لهذا الإنسان من حدمات وتسهيلات. والأهم من ذلك؛ هو 
التر كيز على توفير تعليم أساسي» ورعاية صحّية» وتدريب مكف لحوانب الحياة 
ليام وعري قر ة العمل» ومحو الأمية. فالاستثمار الاجتماعي من جانب القيادة 
الحكيمة» وق قرفي إضاذة "ها حكره الامعمان والارهات» فبلا قحف لاا 
التجربة اليابانية. ولعل تحقيق الأهداف العليا للانسان المسلم بحاراة إنسان الغرب 
والشرق» سيعرّز دور القيادة في المجتمع» ويجعلها أكثر حكمة في رؤيتها وخططها لبناء 
مستقبل الإنسان المسلم. 
إن مثل هذه الخنطط» مفخدق النجاحات في كن يتوافر للعالم الإسلامي من 

ثروات طبيعية» تفتقد إليها اليابان» وتشكز عجطها من هذا العطاء الرباني. وكما يرى 
صديق فاضل -الرئيس السابق الحركة الشباب الإسلامي في ماليزيا- أنه يفقرّض لبناء 
مستقبل الشباب الإسلامي توافر أصحاب الخبرة القادر 0 على المنافسة في محالات 
التجارة والأعمال والصناعة» ويفترض» أيضاًء تدريب رجال أكفاء يحسّدون في إدارة 
الملل مفهوم «نعم المال الصالح للرجل الصالح». هؤلاء الشباب هم النلوة عقون 
المفهوم الإسلامي للإانسان الناحح في عالم التجارة والمال» دون الإغفال عن مراقبة الله 
تعاللى والالتزام بأحكانه مصدقا لقوله تعالى: #إرجال ل ُلهِيهم 596 وَلابيْعٌ عَنْ ؤكر 
الله وَإقام الصّلاةٍ وَإيَاء ال كاق كافون يما تفلي فيف القلوب و انسار 6 االمور نم 
فما هو مطلوب من الشباب ليس الخبرة في حال التجارة والأعمال فحسبء وإما القوة 
الروحية والمعنوية الفاعلة» والتماسك الداخلي؛ إذ هما شرطان أساسيان في فضة الأمة 


لك كم 


إن بناء قاعدة صلبة يقف عليها مشروع الاستثمار الاحتماعي» بإمكافا أن تفرز 
إنساناً فاعلاً وقادراً على الإبداع والابتكار والإنتاج؛ مما يسمح للقيادة الحكيمة بتوجيه 
اهتماماتها إلى أمور المستقبل» بدلا من الصراع اليومي مع الماضي والحاضرء الذي 


'' فاضلء صديق. الحركة الإسلامية الماليزية في التسعينات: رؤية وآفاق» ترجمة: محمد الطاهر الميساوي» باريس: 
مجلة الإنسان. س25)ع١٠»‏ شوال 4١7‏ ١ه/‏ أبريل- نيسان» 9591١م»‏ ص5 4. 
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تسهم عوامل الإرهاب والعنف في تضخيمه. وكل هذا ناحم عن هميش الإنسان 
واللامبالاة بمطالبه» ما يعمّق الخلاف بين السلطة والرعية» وبين الحاضر والمستقبل. 
وهذا لن يكون في صال المستقبل فحسب؛ بل يشوؤّه إنحازات الماضي العظمى» ويجعل 
6 حاف اله اللأدؤة قلفة اللناضلية» كلما معلى لأسي اتساب افد ادق 
5006 بعدما ثبت "أن إممال أو تجاهل قضية الإنسان هي من الأمور الي أققفدت 
هذه التجارب الشرط الأساسي لنجاحهاء مثلما حدث لمخطط (شاحت) في 
جاتن الأعسام وا اسان علو وتوريا اريف لعب انعد ديات 
بحاح التجارب الاقتصادية في ماليزيا. 


أندو نيسياء 


لقد نما هذا الاهتمام من جرًاء العناية الفائقة بالأطفال (-إنسان المستقبل)» وذلك 
من منطلق إمانها أن التحصيل العلمي يحرض على :نمو الإنتاجحية. فوفقاً للتقرير الذي 
أعدّه معهد اليونسكو للإحصائيات بكندا عن التعليم الابتدائي» بحد ماليزيا تحتل المرتبة 
السادسة عامياً في الإنفاق العام على كل تلميذ في المدرسة الابتدائية.'' إذاً ينبغفي 
مساعدة الإنسان المسلم على تحسين ظروف عيشه المادية بالقضاء على الجهل 
والأمراض والفقرء ومساعدته على التحرّر من التبعية الفكرية والعلمية والتكنولوجية» 
وتسليحه بالعلم والتكتولوجا المدقةة نحن يسك ب الللتناضة ن يلجا اكاك 
اقتصادية مستفادة من تعاليم الإسلام."" 


ج. الإنسان الفاعل (>-تدويل فعل القيم ): 


يطلب من الإنسان المسلم رفض فكرة العنف بكل أشكاله وألوانه» إذا كان يتطلع 
إلى بناء مستقبله على الطريقة اليابانية في التنمية الاقتصادية. والمطلوب منه أن ينظر إلى 


'' المرجع السابق» ص86 5. 
1 3610021تطاع ام[ :ناماع ستطعه 177 .1710711هع لالط 27171107 011 070 1677011 
.5 -24م0 ,2005 12ل ,أمعصطمماء7اء0آ1 320 ععمقصاط ,لاتتدأاعدمه81 
7 بوطالب» عبد الحادي. (/50 ١ه)»‏ دور التربية في تنمية العالم الإسلامي وتضامنه., الإسلام اليوم, (السيسكوة 
المنظمة الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة» الرباط) ع5» ذو القعدة» ص727. 
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التحدّيات بي تواجهه على أنها سنّة من ستن الله تعالى تتطلّب منه مواجهتها من منطلق 
التدافع لقوله تعالى: وَلَوْلاً دَفعٌ الله اناس بَحْضَهُمْ بض لَهُدْمَتْ صَوَامِعْ وَبيَعٌ وَصَلَوَاتْ 
وَمَسَاحَدُ يُذْكَرُ فِيهًا امم الله كثيرأء4 (الحج: +4) فذاعل هذه الآية الكرفة تكسن 
مشروعية الطموح والتضحية والتحدّيء في سبيل الانتصار لسنّة الله تعالى في خلقه» مع 
تفعيل القدوة للاستمرار في هذا الانتصار. فالتدافع إيحاز» هو الآخر» شريطة أن يكون 
بطريقة دفاعية» تأسسياً بالرسول صلى الله عليه وسلم الذي لم تكن أعماله التدافعية 
هجومية إطلاقاً. 

إن العنف عائق لتحقيق الإبحازات المرجوة. والأهم من ذلكء أن المستقبل ليس 
صناعة إرهابية وإِنما صناعة إنمائية؛ فالإنحازات تنمو في ظل الأمن المستقبلى. وإذا كان 
للإنسان المسلم بُدّ من ولوج عالم لامر اخلط فو فزن ع اك امال امسر ري 
مناسبة وفاعلة لبناء مستقبل» أساسائه التحديات» والتضحيات» وحسن اختيار شروط 
الإقلاع والارتفاع. فإذا توافرت لهذا الشباب المسلم قدوة تحرك الماضي والحاضر 
والمستقبل» وقيادة حكيمة تتحرّك داخل هذه الأزمنة؛ فإن حركة الإنسان المسلم ستكون 
انسيابية اومستعدة لصناعة الأفضل وبناء المستقبل الإنمائي المتماسك. فالاهتمام بالشباب 
1 أمراً قائماً كدف امتصاص غضبهم, الذي كثيراً ما يقف عائقاً أمام التدمية والإنجاز 
والامعترار» تحصوضا برآة فيو النيان يقي "الل الحطى لد تطاتطة سافن 
الذات ال تُعرف بأزمة الهوية» وال يكتنفها شعور بالاغتراب الاجتماعي والاقتصادي 
والسياسىء» الذي يأحذ صورة الثورة والرفض لأغلب القوانين والأنظمة القائمة» على أثر 
نا يتان الشباب من إحباط وفقدان ثقة» ما يزيد شعوره بالتناقض الذانّ ما بين رغبته 
في الاستقلال» وضرورة الاعتماد على الآخرين. فالشباب بطبيعتهم غير مقتنعين 
بالقوانين القائمة» ولكنهم في الآن ذاته غير قادرين على تغييرها."*" 

يتطلب من الإنسان المسلم مرة أخرى» أن يتخلى عن عادات الاستهلاك الزائد 

عن الضروريات» وعتثل قوله تعالى: #وَكلوا وأَشرَبُوا ولا خرن إِنَهُلا يجب 
المسْرِفِينَ. (الأعراف: )7١‏ ففي هذه الآية دعوة صريحة إلى انّباع التوسسّط والاعتدال 
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عز الدين» ناهد. الشباب العربي ورؤى المستقبل» مرجع سابق» ص5 ”7. 
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في الاستهلاك؛ ومثل هذا الزهد سيوفر للإنسان المسلم فرصاً كبيرة للادخار واحقرام 
الوقت. إن الاستهلاك غير المنضبط ,ععايير دينية وإنسانية يجعل من الإنسان متلهفا 
للسلع؛ ويكون وقته موزعا داخحل هذه الحاحات. خاصة أن أوقات الفراغ -لدى 
الشباب غير الملتزم- تكون حافزا للاستهلاك غير المنضبط» ولجملة من الأشياء 
والأفكار تؤدّي إلى الوقوع في أمراض نفسية تقف عائقاً أمام تحقيق الإنجازات؛ لأن 
مثل هذه السلوكيات المنحرفة "ستؤدّي إلى الحط من قيمة الإنسان» وزيادة احتمال 
حدوث مظاهر الضعف والجمود والسلبية والانحراف لديهء وإضعاف شخصيتة 
الاجتماعية. فالتخطيط في بجال الشباب عمل وقاني تنموي» يندرج في إطار خطط 
التنمية الشاملة ال تحمي المجتمع حاضراً عات وتصون إمكاناته» وتبعده عن 
الوقوع ف المشكلات الي 5 تطوره بشكل متوازن." ' 


في ظل عمل مناسب ري القيادة الحكيمة للإنسان المسلم التمارراكدب 
والمسؤول» وف ظل دفع الاستهلاك إلى أسفل» سيكون الادخار محقزاً على دفع 
الإنخازات إلى أعلى. فبالادخار يسهم الإنسان المسلم في تعميق ولائه وانتمائه» 2 
العمل المستمر على تخفيض حجم الديون الي أصبحت تخل بالسيادة الوطنية. ففي ظل 
عكزامالخقارات ممكتسن القادة ويلا عا نظرا .لاوخ ريه لعفب أسالني:؛ 
وتدريب قويء وممارسة للعمل. ونهذا. بابور قرت القيادةا ان ناو المدزرة والتعيية 
والمشرة» ويضعيا قاعكانة مايا تحعلها أكثر استعداداً للتوجه نحو بناء اقتصادي قائم على 
أسس حضارية وإنسانية وعلمية. فعلى "قدر تنوع العملء في داحل البلاد» يكون 
الثراء» وتكون إمكانية التقدّم» وتكون قدرة السياسة الخارجية» على الاتصال بالعالم 
الخارحي» بسهولة ويسر... وعلى قدر ضيق هذه البمحالات... يكون الفقر والتخلف» 
ويكون عجز السياسة الخارحية» في التعامل مع العالم الخارحيء إلا من منطق ضعف» 
ان 


''عمران» كامل. الشباب وفوائد استثمار وقت الفراغ, مجلة العلوم الاجتماعية (الكويت) ع”, مج717 خريف 
68م ص179. 

'' عبود» عبد الغين. ديناميات امجتمع الإسلامي: الإسلام وتحديات العصرء بيروت: دار الفكر العربيء طاء 
٠امء)ء‏ ص8 5؟. 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات ١‏ 


إن القضاء على التخلف لا يكون بكثرة الثروات الطبيعية الي بإمكافا أن تزيد من 
هوّة التخلفء إذا 0 0 عوائد هذه الا ا أو 00 0 
معر كة 0 يقودها إنساك: : مؤمن» وهادئ» ومتعلوة قورت ؟ ومنتج)» 
وحرٌ في إطار ما تفرضه عليه المسؤولية تحاه الوطن والعقيدة والمبدأ. وهذا أقل ما يمكن 
أن يتعلمه الإنسان المسلم من الإنسان الياباي» الذي يِعَدٌ صانع النهضة اليابانية المعاصرة 


إن التجربة اليابانية في التنمية الاقتصادية بالخصوص هي تحربة مركبة في بعديها 
الإنحخازي والاستمراري؛ بحيث يشترّط للإقلاع في إنحاز أي مشروع أن يكون 
مصحوباً برؤية كلية» وموحية بأن هذا المشروع الإفائي له القابلية للاستمرار» ما يع 
ربط مستقبل الاستمرار .مستقبل الفاعل الإنسائ في ديناميته. فداخل دينامية الفاععل 
الإنساني عبد عينة رحيودون اركاووابعيراريه وق انب مؤشحرات ذه 
الدينامية المتمثلة في: الطموح» والتضحية» والتحدّي» وما يتبعها وو لصبو بريه 
جام ١‏ سس سس امه مد الع قم 
الإفائية المركبة ار السك ا لان عن دوق لدان 0 
المكمّلة له ومن ثم فإن التجربة اليابانية نية تمَم تقف على نسق إإمائي مركب ومتمحور حول 
دينامية الإنسان» وأي تراحع عن هذه التدمية يشكل هدماً لهذا النسق. فمستقبل هذا 


3 


النسق المركب مرتبط ,مستقبل الإنسان المركب من ديناميته وعناصر أخرى» مثل العناية 
الكلية بهذا الإنسان وتوفير المطالب الضرورية له. 

وما من شك في إن التجربة اليابانية في التنمية لك جديرة بتكثيف النظر في 
مكتسباتها؛ لأن الاهتمام يمنطلقاتها ونتائجها هو اهتمام بالإنسان نفسه. وهذا أهم ما تتميّر 
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به التجربة اليابانية. فإذا كانت هذه التجربة تتحدّد .مستواها الاقتصادي المنجّزء فإفها 
تتجدّد .ممحتواها الإنساني المستور. فقد تفوقت اليابان في مجال التكنولوجيا والمهارات؛ لأنها 
تفوّقت في العناية بالإنسان» وتفنّت في أساليب الاهتمام به على جميع المستويات التعليمية 
والعلمية والصحيّة والمعيشية والترفيهية. 

ولاريب في أن تشكل دينامية الاعتماد على الذات في التجربة اليابانية ظاهرة 
تاريخية وطبيعية. وقد تيّرت هذه الدينامية» في فترة ما بعد الحرب» وف ظل التطور 
التكنولوجي, بتحوّنها إلى تنظيم مؤْمَّساتَ؛ لأن عناصر الاعتماد على الذات المتمئلة في 
التفاني والارتباط والانضباط داخل الشركة» هي من أساليب العمل المؤسّس والقائم 
على مبادىء ومعايير وقيم» وبالتالي فإن الاعتماد على الذات داخل المؤسّسة اليابانية ل 
يكن الحهدف من ورائه تحقيق مكاسب سياسية خط على المشاكل الاقتصادية» كما 
كان عليه الأمر في الدول الاشتراكية؛ وإنما استهدف الاعتماد على الذات في اليابان 
الرأسمالية تحقيق إنحازات اقتصادية تكون قد سبقتها آليات فكرية وفلسفية 
واستراتيجية. فالاعتماد على الذات يعد أحد القيم الاجتماعية المهمّة في نحاح التجربة 
اليابانية» بحجيث يتعذّر فهم الاعتماد على الذات فيا ري إل 5 طن عراف لملصدر 
الحقيقي للأفكار الى تحكم الإنسان الياباني» وتوجه مساره الإنمائي. فهذا الإنسان 
الذي يفتقر للموارد الطبيعية تربطه علاقة قلقة بالأشياء الى يفتقدهاء وبالتالي فإن 
الاعتماد على الذات كأسلوب مؤسّساق» جعل الياباني يوق اقبي امن فسكوة 
الارتقاء بالأشياء إلى مستوى الأفكار» بينما التخلف يعبّر عن عجز واضح في ربط 
الأشياء بالأفكار. 

والتجربة اليابانية في التنمية المركبة» حصيلة عملية تاريخية مثيرة» ومتوّحة بإبداع 
الفاعل الإنسان الياباني لقيم مضافة وفاعلة؛ إذ انتقلت اليابان من بلد زراعي شبه 
متخلف إلى عملاق صناعي وتكنولوجي» كما انتقلت من جتمع الإقطاع إلى فوضى 
الديكتاتورية العسكرية إلى الدولة الإنمائية المتحرّرة. وقد أنشأ هذا الانتتقال الدينامي 


مقولات التحديث المعاصرة ف التجربة الإنمائية المركبة بحوث ودراسات ه8١‏ 


أنموذجاً إمائياً متطوراً. وفضلاً عن ذلك» أضاف الفاعل الإنسان اليابايى قيماً جديدة 
جتمعه باستفادته الواعية من معارف الغرب وعلومه؛ وظل الاقتباس يتم في ظل روح 
يابانية عالية» لم تفقد الثقة في قيمهاء لديف كينا كدو ب جلي السارتك الع 
اقتبستهاء في محال الإدارة والتنظيم والتسويق والمنافسة» فقد أصبحت هذه القيم الجديدة 
قيماً يابانية تخالصة مضافة وفاعلة إلى جانب القيم اليابانية الأساسية» مقل التجانس 
الاحتماعي» والانفتاح على الأفكار الجديدة» واحترام الأمة والدولة» ومحاسبة المسؤولين. 

إن استفادة ماليزيا -الي تنتمي إلى العالم الإسلامي- من التجربة اليابانية» لا يعود 
إلى أسباب قومية وإقليمية فحسبء فهناك دول قريبة من اليابان لا تزال شبه متخلفة 
مثل الفلبين وفيتنام وكوريا الشمالية وبروناي» فضلاً عن أن ماليزيا بجتمع متعدّد 
الأسناشى على عدلاق اليابان الذي يكاد يكزاة فيه الفرعي مكحدا وستيدالسناء و رقنا 
يرجع بحاح ماليزيا إلى نا استطاعت أن كسب شعبها غير المتجانس ثقافة اقتصادية 
لقعا نم11 بن له نهل للقافة سويز ما ااه ««البزرا م ضع ااا اد 
تعلّم الشعب الماليزي طريقة التفان في العمل واحترام الوقت والإنتاحية الإضافية: 
وتحويل الطائفية إلى عامل اقتصادي محفز على تسريع النمو الاقتصادي؛ عن طريق 
العمل المشترك والمنافسة المسؤولة. وفي ظِ تحقيق الثقافة الاقتصادية لمزيد من الرحاء 
والرفاهية» فقد استمرت هذه الثقافة في العطاء وشقّت طريقها داحل المؤسّسات 
السياسية والاقتصادية» الي ارتبط مستقبلها الإنائي يمستقبل هذه الثقافة» فباتت تشكّل 
سرًا من أسرار الاستقرار الاحتماعي في ماليزيا. إلى جانب ذلك» استفادت ماليزيا من 
التجربة اليابانية كيف تكون دولة إثمائية قادرة على تعميم الثقافة الاقتصادية في امجتمع 
الماليزي» وذلك .ما تبديه من عناية واهتمام واحترام بحاه الإنسان الماليزي» 206 قٍِ 
الجوانب الروحية. 

ِنَ العالم الإسلامي عامة» والوطن العربي خاصة» يفتقد إلى الثثقافة الاقتصادية 
والسبب يعود إلى أن الذين جعلوا أنفسهم أوصياء على خطاب القومية العربيةه قد 
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شكلوا ورا العمل العرى المشترك» ثم شككوا في فاعليته ورفعوا شعارات 
إيديولوحية غير عملية» وعملوا على ترسيخ القطيعة مع العمل؛ لأن شعاراقم كانت 
تستيلات الوسدةامن أنخل البقاتع :وليسن البفاء: مغل الوسعرةة :قاذت«الدولة:الفطرية 
إلى تأخير عملية البناء» وإعاقة العمل الوحدويء الذي بحم عنه تعميم التخلف؛ إذ 
أصبح قاعدة شاذة للعمل المشترك ومن ثم أصبح كل عمل في إطار قومي مصيره 
الفشل والتعثر. 

من جهة أخرىء لم تطور البلدان العربية علاقاها الاستراتيجية مع العالم 
الإسلامي: ولذلك م تفكر في توجيه أنظارها نحو ماليزيا؛ إذ يمكن الاستفادة من 
الدؤلة القطريةالاخافية ا الترية» والكفادة أيضا من اساليت مشاركيا التومية الفاهلة 
في رابطة شعوب جنوب شرق آسيا (الآسيان). فمثل هذه الرابطة ذات التوجّه العملي 
قامت على أساس البناء الدالي القطري من أجل الوحدة» وليس العكس. وهناك 
عوامل أخرى يفتقد إليها العالم الإسلامي» منها غياب الدولة الإنمائية ال تحرض 
الإنسان على ممارسة قوَّة العمل بحرية منتجة» وذلك نظراً لقمع الحريات العامة. فبناء 
قاعدة صلبة لمثل هذه الذولق بيشكل الطريق الصحيح للاستفادة الصحيحة من التجربة 
اليابانية. 

إن بحاح التجربة اليابانية في العالم الإسلامي يكاد يكون متعذّرأ» في حالة غياب 
التواصل الثقافي بين الطرفين. فإذا كان التواصل الاقتصادي يجلب المصالح؛ فإن 
التواصل: الفاق: بهذف إل تأسيس آليّات مرضوغية تساعد على استكهنافه الأساليت 
ال يتم عن طريقها استثمار هذه المصالح واستمرارها. فضلاً عن أن التواصل التقافي 
يجعل الثقة في التعامل يسيرة أمام تحقيق منافع كبيرة؛ لأن التقارب الثقافي» الذي يطيل 
من مر الزيازاك القيرة اذا كاد قمر اعافقاس التتسموة وااو عر اف ال روا 
القرارات السياسية» يتيح للعالم الإسلامي التعرّف عن كثب على قيم المجتمع اليابانٍ 
المسؤولة عن فضته وتقدّمه» مثل طريقة تعامل اليابانيين مع المثل الأعلى» والوقتء 
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والإنسان» والمؤسّسة» والتنظيم» والحركة» والدولة» والدّين» والقانون» إضافة إلى دول 
الجوار وغيرها. فمثل هذه المداحل الأساسية تضفى على عملية الاستفادة من التجحربة 
اليابانية طابع الإمكان والتحقيق في العالم الإسلامي. 


واستخخلاصاً للتحليلات السابقة للموضوع؛ يرى الباحث أن هناك عدّة توصيات 


يقدّمها لمن يعنيه الأمر» وهي على النحو الآن: 


5 


نياق اسه أدصي الععض افع ره الناناققة و" النقمية زر نه أن نا 
الإبحازات محكوم باستمراريتهاء وغياب المتابعة لما يطرأ من تحول وتغير داحل 
التجربة اليابانية يجعل الاستفادة عرضة للانقطاع والتشوّه. 


دائرة البحث في الأمور الاقتصادية باللغة العربية» وبأفكار تخاطب أهل هذه اللغة. 
فالعحرية اليابائية أشبعت كا باللقات 'الأحبية الندضة: ولا حكن أن تكون اللغة العويية 


مبدعة في مستوى الإبداع الياباي» إذا ظل أهلها يبدعون بغيرها. 


لغوية وثقافية في كل منهما؛ إذ تقوم هذه المراكز بأداء مهمّتها المتمثلة في: 
الاستكشافء والحوار» والتفاهم» والتواصلء» والترجمة» والتأليف. 


. ضرورة التركيز -في التعامل التكنولوجي والاستثماري مع اليابان- على أهمية 


التدريب. فالمصانع اليابانية الجاهزة ارج اليابان لا أهمية هما إن لم تكن موصولة 


عوظفين مدرًيين» فالتدريب ضروري لعملية التواصل الاقتصادي والتكنولوجي. 


. ضرورة التواصل الثقافي بين اليابان والعالم الإسلامي عن طريق تبادل الباحثين 


والدارسين والجامعيين. فداحل المؤسّسات التعليمية تتقارب الجهود الفكرية؛ ما 
يفضي ذلك إلى التعاون في القيام بأبحاث علمية وأدبية مشتركة» تتداخل فيها 
المصالح» وتتشابك» و شمر 
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“. دعوة الباحثين ومراكز الأبحاث في العالم الإسلامي إلى مراجعة مفاهيمهم 
وتصوّراتهم للتنمية والإنسان» وإعادة النظر ف أفكارهم حول التجارب الآسيوية 
الناححة» وذلك عن طريق استحداث آليات نقدية» تسمح بإنصاف هذه التجارب 
الإنمائية. فمعظم الباحثين بي العالم الإسلامي ينظرون إلى هذه التبجحارب بعيون 
غربية غير منصفة» وينظرون إليها من زاوية إيديولوجية ضيّقة ومحدودة الأفق. ومن 
هنا يصبح تعليم اللغة اليابانية -وحي الصينية- للناشئة في العالم الإسلامي مطلباً 
ملكا ساعد غلك قزاءة آسيا سين يابائية وصيية .-وهذا وتطلب» جروزة الدالينن 
باللغة العربية» حي يأيّ الوصف أميناً والتحليل صادقاً والنقد مفيداً. فالاهتمام 
باللقة الباباكنة اللأرسة على هوك التاليق ها كانداسيا وراد تشحنة كانه أن 
الكتابة باللغة اليابانية في جميع ميادين لعي والمعرفة» جعلت العامّة من المجتمع 
الياباني طرفاً شريكاً في عملية التنمية» ما حفز على النمو الاقتصادي السريع. 


. ضرورة توجيه الاهتمام نحو إبحازات ماليزياء والتشجيع على بناء مراكز بحثية في 
بقية دول العالم الإسلامي» يكون الهدف من ورائها رصد تحربة بلد إسلامي ناحح 
في التنمية الاقتصادية. 


قراءات ومراجعات 
قراءة في كتاب 
الاجتهاد والتجديد في الفكر الإسلامي المعاصر 


دراسة في الأسس المرجعية والمنهجية” 
تأليف: الدكتور سعيد شب ** 


عبد الرحمن العضراوي**” 


إن القول في الاحتهاد احتهاد؛ فهو موضوع للدراسة العلمية» تحكمه ضوابط 
شرعية وواقعية» تمنحه قواعد التجدد وإعادة بناء القول فيه» وإعادة بناء منهجية 
اللفكر اهن الرحمية الاسلايية انطاذقا من مقدمات خرعية: وتعيلات تتاصندية 


ولقد كان قول الدكتور سعيد شبار في الاحتهاد والتجديد» والإصلاح والنهضة» 
قراءة عقلانية ومنهاحية ناضجة؛ تسلحت بالوعي بإشكالية الاحتهاد والتجديد في 
المنظومة المعرفية الإسلامية» وما تتطلبه من نظر علمي حاد» لتحديد المرجعية» والمنهج, 
واحال العملي الواقعي. فلتحديد المرجعية والمنهجية» احتار مدخل دراسة المفاهيم؛ الي 
عدّها موجهة لفعل الاجتهاد والتجديد» وناظمة للاطار الذي يستوعبه» وذلك عبر 
ملاحظة التطور التاريخي والدلالي للمفاهيم» الي رآها محورية في الفكر العربي 
والإسلامي المعاصر. ولتحديد المجال العملي والواقعي» اختار دراسة الأسس المرجحعية 


1 شبار» سعيد. الاجتهاد والتجديد ني الفكر العربي المعاصر: دراسة في الأسس المرجعية والمنهجية, هرندن: 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي» الطبعة الأولى» /1٠٠٠م2 "54٠0‏ صفحة. 

3 رئيس شعبة الدراسات الإسلامية في بئ ملال» المغرب» وأصل الكتاب الذي تتضمنه هذه المراحعة هو أطروحة 
الدكتوراه الى قدمها الباحث في جامعة محمد الخامس بالرباط عام 995١م.‏ 
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والمنهجية في الفكر الاجتهادي المعاصر لحركات الإصلاح والنهضة» وعوامل إحفاقها 
وانحسارها التاريخية والفكرية» قصد التجاوز واستثئناف البناء. وعمل على تفصيل 
التحديدين في أربعة أبواب متناسقة المقاصد منهج وظيفي يقوم على التحليل التاريخي 
المقارن» والوصف والتقرير والنقد والتقويم» واعتماد كم هائل من المصادر والمراجع؛ 
أسعفته في الوصول إلى ما عدّه غايات أطروحته. 

تضمن الباب الأول دراسة في المصطلحات والمفاهيم المحورية الموحهة لحركة 
التجديد والاجتهاد في الفكر الإإسلامي المعاصر. وقد تناول فيه ثلاثة فصول: 

- الفصل الأول: في معيئ الاحتهاد وعلاقته بالرأي. 

- الفصل الثاني: في المقتضيات المرحعية والمنهجية للاحتهاد» ودرس فيه الاجحتهاد 
والنص» ثم الاجتهاد وأصول الفقه من حيث دليل الإجماع والاجتهاد الجماعي . 

- الفصل الثالث: في شروط المجتهد» وجدل الائتلاف والاختلاف من خلال 
دراسة الفكر المعاصر» وتوجهات المراجعة والمحافظة» وشروط المحتهد, وقراءة في نماذج 
تاريخية ومعاصرة» ومسألة الصواب والخطأ في الفكر الاحتهادي. 

واشتمل الباب الثاني على موضوعات: التجديد» والتقليد, والاتباع, ودراسة قِ 
المصطلح والمفهوم, وأشكال العلاقة بالاحتهاد. وقد تناول فيه فصلين: 
الاحتهاد» وذلك من خلال دراسة التجديد في اللغة والشرع والاصطلاح, وبيان معالم 
ف فهم مفهوم التجديد واستعماله, وتحليل مصطلحات تنتسب لعائلة مصطلح التجديد 
نحو: التغيير» والإصلاح» والاحياء» والبعث» والنهضة. 
الاحتهاد؛ إذ ابتدأه ببيان التقليد في اللغة والشرع والاصطلاح, ثم حلل من جهة أولى 
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علاقة الاحتهاد بالتقليد» من خلال رؤية في التداخل والتقابل» والدور التكويي 
والتربوي للأمة» ومن جهة ثانية علاقة الاتباع والتقليد من خلال رؤية في التقابل 
والتمايز. 

وتناول الباب الثالث موضوع: الأمة إطار المرجعية والعالمية في الفكر العربي 
والإإسلامي» وقد تناول فيه ثلاثة فصول: 

- الفصل الأول: الأمة والكيان التاريخي الناظم لحركة التجديد والاحتهادء 
وذلك عن طريق دراسة مصطلح الأمة» والإجماع الشرعي للأمة» ودلالته التاريخية 
والواقعية. 

- الفصل الثاني: المرجعية أرضية العمل التجديدي النهضوي وثوابته» من خلال 
بحث مفهوم المرجعية» ومسألة الوية» ثم المرجعية» والمركزية الغربية. 

- الفصل الثالث: العالمية: ابحال الكو للعمل التغييري والدعوي» ومنهجية 
الدمج والاستيعاب والتجاوز»ء وذلك بتحديد مفهوم العالمية»؛ ودلالتها الشرعية 
والتاريخية» وعلاقتها بالخصوصية بي الخطاب العربي والإسلامي المعاصر. 

أما الباب الرابع» فقد تولى دراسة الأسس المرجعية والمنهجية في الفكر الاجتهادي 
لحركات الإصلاح والنهضة» وفي عوامل إحفاقها وانحسارهاء وقد جاء الباب في ثلاثة 
فصول: 

- الفصل الأول: في النهضة العربية: الخطاب القومي والعلماني وحداثة فكر 
النخبة» وابتدأه بالحديث عن نظام الثقافة وعلاقته بالتغيير» لينتقل إلى تقديم محطات 
للمراحعة والتقويم في الفكر القوميء ثم الوقوف عند دلالة مفهوم الفكر العلماني» 
واصفاً حطابه بأنه دائم الالتباس» اعتماداً على نماذج من التفسير العلماي. 
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- الفصل الثاني: قراءة في نماذج حركية وبرامج إصلاحية» وكان موضوع هذه 
القراءة عوامل الانميار التاريخية» ومنطلقات ومناهج في تماذج حركية إصلاحية» وتقوم 
لتجاريها وعوامل انحسارها. 

- الفصل الثالث: الفكر الإسلامي المعاصر والحلقات المنفصلة: محاولة في 
التركيب» وذلك من خلال ثلاثة مداخل: التأطير العقدي للفكر والعملء اتحجاه 
الوسطية والاعتدال» الواقعية والتنزيل. 

وأخيرا جاءت خائمة الكتاب ملخصة لنتائج البحث؛ إذ بِيّن فيها الباحث أن الفكر 
المعاصر تمت صياغته تحث تأثير عاملين أساسين: سيادة تقاليد عصور الانخطاطء 
وسيادة التقاليد الوافدة. ومن آفة هاتين السيادتين» اغتيال العقل المسلم وتصفيته مسن 
روح المبادرة والاحتهاد والتجديد والإبداع. 

إن الكتاب -في بنيته الأساسية- محاولة جادة لتقدم دراسة تأصيلية للتحولات 
المعرفية» الي جعلت مفهوم الاحتهاد -في حدليته مع مفهوم التجديد- داخل التجربة 
التاريخية للمسلمين» يخرج من بعد معرفي مولي تكاملي إلى بعد تخصصي تحزيئي» وهذا 
يتبين من تقريره أن الاجتهاد التزام بتعاليم الدين جملة واستيعاباً وعملاً وسلوكاء وأنه 
'عا هو بذل للجهد من العالم في تعليم غيره» ومن المتعلم في الأخذ عن العالم» حركة 
دائبة في امحتمع» خرّحت من أجيال القرون الثلاثة الأولى السلف الخيّر للمذه الأمة: 
علد باذ وفقها وتعوم ب ارس راضم والكتكواف ري العاف النين رقي 
وهو النسغ المغذي لجسم الأمة» يزودها باستمرار ما تحتاحه من دماء جديدة» وهو 
دليل حركيتها وفاعليتها. والانفكاك من شروطه وضوابطه وتعطيله» وقوع في مقابله 
الذي هو اخحتلاف التضاد والحمود والتقليد» "لكن الإشكال من زاوية نظر تعالجح مسألة 
تخلف الأمة» وتعطل حركة العقل والفكر فيهاء والاجتهاد على رأسهاء هو احتزال 
مفهوم الاجتهاد الذي كان فعلاً حركة عقل وبمجحتمع» في إطار أصول دينية واض حة»ء 
وجعله آلة خاصة يمجال التداول الفقهي» الذي كان بدوره المغذي الأكبر لهذه 
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الحركة. لكنه لما أتى على هذا ابحال زمان من الجمود والانكماش قضى على تلك 
الحركة أن تتوقف, وعلى العقل أن يستقيل؛» وعلى الاحتهاد أن يغلق بابه» وعلى الأمة 
أن تنسحب من موقع الشهادة والقيادة." و(ص77؟) 

ورغم الملامسة القليلة للسنن التاريخية الكامنة وراء تفشي داء التقليد في الأمةء 
واتمطائ علق عنهها! نان را النايك أن" "التفليد: نصطليها هونا عي تن 
الأدوار السلبية في 5 الأمهما لجن وسمح لأضرب من الجهل والخرافة أن تنمو في 
لعفا هذه الأمة" برف +758 وهنا عله ميلك معرفيا ين مهدا در 6ه لالت هات 
المستوعبة لفعل الأمة في القرون الثلاثة» وصيرورقا المتراخية إلى حد السكون في 
القرون اللاحقة إلى الزمن المعاصر؛ إذ إن إشكالية جعل الاجتهاد 00 على الممحال 
الأصولي والفقهي, بدلاً من النظر إليه في شموليته وتكامليته في فعل الأمة» ولّدت آفة 
علمية لم يخرج فيها الفكر الإسلامي المعاصر عن مثيله في القديم» مع ملاحظته حركة 
الإصلاح الناشئة والداعية لتجديد ينطلق» لا من استئناف الاحتهاد في الفروع 
فحسبء بل من إعادة تأصيل الأصول. 

وفي هذا السياق تحدث عن معالم في الأسس المرحعية والمنهجية للتجديد في الفكر 
الإسلامي المعاصر» من خلال تتبعه لتصور منهجي للعمل التجديدي» ناهض في الأمة 
"'يحدد الانطلاقة المعرفية من الينابيع الصافية كمرجعية» كما يحدد ال بالجيل 
الأول من أجل الفهم السليم للدّين» ومن أحل التخلص من الشوائب وأشكال الغلو 
الي لحقت به أو طرأت عليه ويقدم بين يدي ذلك معالم منهجية تساعد على حسن 
الفهم." (ص85١)‏ 

وإذا كان للتجديد في الفكر الإسلامي المعاصر مرجعيات ذات اتحاهات متعددة 
في الفهم والاستعمال» فإن الاتحاهات القومية في تركيزها على عوامل الجنسء» واللغة» 
والثقافة» والتاريخ.. تعطي للعامل الديئ قور الو كما أن الاتحاهات العلمانية» في 
تركيزها على شرط الانفتاح على العقلانية والحداثة والمدنية والعلمية» تدفع بالعامل 
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الديئ إلى الركن الشخصي الضيق. ونحد بالمقابل تيارات إسلامية "تعطي الأولوية 
للعامل الديئ؛ إذ تهمش أو تتنكر للعوامل الأخرى؛ دون إفادة ثما تسمح بهمن 
إيحابيات في تعزيز صف الوحدة الداخلية» والانفقاح على المعارف الخارحية." 
(ص5: ؟) 

وقد حدد الباحث خمسة معالم كلية كبرى للأسس المرجعية والمنهجية للفكر 
الإإسلامي: 


- الوحي الإلحي المنطلق والمحدد الأول» وفيه القطعي, الظئ. 
- العقل البشري مناط التكليف» وفيه أيضا القطعي» والظينء والوهمي. 
- الواقع والكون المحيط به. وفيه السنن الثابتة» والأحوال المتغيرة. 


التراث: الإسلامي يوصفة مرحعاً معرفياً وثقافياء وفيه ما هو دائر خول الوحي 
منطلقاً وغاية؛ إذ تحب الإفادة مما يدعم الفكر التجديدي والاجتهادي التغييري للأمة, 
وفيه ما هو إبحاز حضاري عام. 

- التراث الإنسابي» وفيه ما يلزم حسب مقياس ف القبول والرد والإفادة من 
تحاربه ومعارفه» وفيه ما يلزم الحذر من آفاته وسلبياته. 

ويرى الباحث أن الأمة هي إطار المرجعية والعالمية في الفكر العربي والإسلاميء 
فهي تمثل الكيان الناظم لحركة التجديد والاحتهاد الي يمكن اختزال خصائصها 
ومميزاتها في "مفهوم كبير جامع لهاء بل ومكون من مجموعهاء يعبر عن معانيها 
الاستيعابية الشاملة مفهوم الشهادة... ." (ص7١7)‏ ومن شأن الوعي هذا المفهومء 
الوقوف أمام المرجعية والمركزية الغربية الب صارت أصلاً يقاس عليه ثما أفقد الأمة 
ثقتها بذاتهاء ولم تعد هي المرحع الذي يقرر العلاقة مع مقتضيات المرجعية الغربية» الي 
فرضت عليها كيفية تقرير علاقاقا مع ذاقاء وثقافتهاء وهويتها الحضارية» ومع أي 
آخرء على الرغم ما تختزنه الأمة الإسلامية من إمكانات» وطاقات قابلة للتنمية 
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والتطوير؛ لتنطلق في بناء حضاري قادر على تغيبر ميزان القوى الدولي لصا حهاء إذا 
أتيحت لها الإرادة السياسية والعلمية» وقادر على إزالة المضاعفات السلبية للمركزية 
الغربية على ذاته الإسلامية» وعلى الغرب نفسهء ببيان أن "الإفراط في تضخيم الأنا 
محاولات تحقيق كل نزعاتها التملكية والتوسعية مرضْ نفسي." (ص77") 

فالتجديد عند المؤلف ليس حركة نظرية مجردة ومنفصلة عن الواقع» بل هو إجماع 
شرعي للأمة» واجتهاد جماعي» واحتيارات جماعية شاملة لكل مقتضياته؛ ليكون أكثر 
قدرة على استيعاب الواقع المتغير ومشكلاته المعقدة والمركبة» الي لم تعد تحجدي فيها 
الحلول ولا الجهود الفردية» يقول: "في فكرنا المعاصر نحد الحاجة ماسة أكثر إلى هذا 
النوع من الإجماع, مما يحمله من قيم الوحدة والتوحيد في ا حالات كافة» أمام ما ساد 
في واقع الأمة من أوضاع التجزئة والتخلف والوهن... وموت حس التكايف 
الجماعي» والشعور بالاستخلاف في الأرض والشهادة على الناس." (ص79*) وهذا 
الاحتهاد الجماعي كفيلء عند تفعيله» بتحريك مفهوم العالمية» بوصفها البحال الكوني 
للعمل التغييري والدعوي» وتأسيس منهجية علمية وواقعية للدمج والاستيعاب 
والتجاوز. 

وفي سياق إبراز الفكر الاجتهادي بوصفه عملاً فكرياً منهجياً وجهداً علمياً 
متواصلاًء وأنْ الأمة الحية ذات القوة المتطورة هي الى تجعل المنهجية الاجتهادية مدرسة 
زاطلؤيا فليا عإماء كلم 'الؤلقة درابة فى الأسسين الزجعيدة والمشيينة للفكدر 
الاحتهادي لحركات الإصلاح والنهضة؛ وفي عوامل إخحفاقها وانمحسارهاء فتوققف 
02 ثلاثة نماذج: 

- النهضة العربية... الخطاب القومي والعلماي وحداثة فكر النخبة. 

- الإصلاح الإسلامي... قراءة في تحارب حركية وبرامج إصلاحية. 


- الفكر الإسلامي المعاصر والحلقات المنفصلة... محاولة في التركيب. 
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ومن خلال الاستقراء الذي قام به لمظاهر الافيار في الأمة» عبر تشخيصات مختلفة 
لعوامل انمحسار حركات الإصلاح فيها وفشلهاء ولعديد من المبادئ والخطوات 
الإصلاحية التغييرية» اتضح له أن "قضايا الفكر الإسلامي الراهن» ومتطلباته في العمل 
الاحتهادي التجديديء والإصلاحي التغييري» يبدو أنه في حاحة -بالاإضافة إلى 
تصحيح مفاهيم الفكر نفسها- إلى الوقوف على ثلاث حلقات كبرى منفصلة بعضها 
عن بعض» تقتضي شرعاً ومنطقاً التركيب والتكامل فيما بينها؛" (ص557) لأن كل 
وعد منها عافت اله من التحريف التاريخي» الذي أنتج العديد من المظاهر السلبية 
في الأمة على مستوى الفكر والعمل. و نظر الدكتور شبار كان عطاء الفكر 
الإسلامي المعاصر في هذه الحلقات شحيحاً جد ولذا يقدمها بالاستكشاف والإبداع 
نفسه» وهي: 

- التأطير العقدي للفكر والعمل؛ إذ كان من آفات الأمة التاريخية أن نما الفكرء 
وتشعب» واستمر من غير تأطبر عقدي مواكب وموجه. 

- الوسطية وخط الاعتدال؛ إذ كان من آفات الأمة التاريخية -كذلك- أن 
اتتفخت وتورمت بعض قضاياها... فقهية وسياسية وكلامية... حئ خرحمت عن 
خط الوسطية والاعتدال» إلى أشكال مختلفة من الإفراط والتفريط والغلو والتشدد... . 

- الواقعية وفقه التتزيل؛ إذ نشأ ونما في تاريخ الأمة -بسبب ما تقدم وبالإضافة 
إلى التحديات الخارجية قديماً وحديثاً- فقه غير واقعي؛ وواقع شديد التعقد والتركيب» 
يستلزم إدراكاً عميقاً لمكوناته ومهارة في تنزيل الأحكام» وفهما عميقاً لنسيجها 
وارتباطها الشبكي في أصوهاء .ما يحقق مقاصد الشرع وغاياته. 

يقول المؤلف: "أعتقد أنه إذا أضفنا أصل الواقعية وفقه التزيل» إلى أصل الوسطية 
وخط الاعتدال» إلى أصل التأطير العقدي للفكر والعمل» فإننا سنكون بذلك قد وصلنا 
بين حلقات منفصلة داخل فكرنا المعاصر» لا تستطيع واحدة منها مهما انصلحت أن 
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تقوم به ما لم تعضده الأحريات. ولعل تحربة الانفصال التاريخية بين هذه الحلقات» من 
خلال ما اتضح من الجهود الإصلاحية» قد كانت عوائدها وخيمة على الأمة. هذا 
فضلا عما أصاب كل واحدة منها من تشويه وتحريف. وهذا الدرس الذي ينبغي 
للفكر الاجتهادي التجديديء؛ والإصلاحي التغيبري المعاصرهء أن يستوعبه بعمق 
وتحرد." (ص؛ )5١‏ 

إن أطروحة الدكتور شبار تؤسس لثقافة إرادة الاحتهاد والتجديد في الأمة» برؤية 
إسلامية ذات مقاصد معاصرة؛ ثقافة فاعلة لما القدرة على مواحهة التحديات المعاصرة 
امحيطة بالأمة» وأن تحقق من الفهم العميق والتنزيل الدقيق للوحي ومقاصده. مالم 
تقدمه التجارب التاريخية السابقة. ولهذا فعلى "المكونات الفكرية المختلفة العاملة في 
حقل الأمة أن تدرك ما تقدم بعمق» وأن تراحع -وقد بدأ بعضها يفعل- ما كانت 
تعدّه بديهيات ومسلمات لديهاء وأن تختار الأرض الصلبة المدعومة بأنفاس الأمة 
التاريخية والراهنة» وكذا تطلعاقا المستقبلية. أرض الذات .كرجعيتها الدينية والتاريخية 
والحضارية. فرسالة حالدة لا يمكن أن تنهض كا أمة نائمة» ورسالة عالمية كونية لا 
يمكن أن تنهض با فقاتء لا ترى للعالم لوناً إلا ما تريده هي أن يكون عليه. 

ورسالة قامت أول ما قامت على القراءة والعلم والقلم والخلق» لا يمكن أن تنهض 
يما أمة بمزقها الجهل وتقطع الأئة أرسافاء ورباله وتيك على هين ولو نا 
بمكن أن تنهض ها أمة بينها ما يفرق أكثر مما يجمع ويوحدء ورسالة قامت على العزة 
والكرامة والإباء ما في ذلك من قيم التواضعء لا يمكن أن تنهض ها أمة تذيقها الأمم 
ألوانا من الذل والحوان." (ص59١5)‏ 

وإذا كانت هذه الأطروحة تستدعي العناية يما قراءة متفحصة:؛ لما تحمله من إسهام 
حقيقي في بناء مشروع حضاري إسلامي» متكامل معرفياً ومتفاعل واقعياًء فإها فاتحة 


لقراءات نقدية واسعة تتناول أسئلة مضمونية ومنهجية: 
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أولاً: عن مقدمات معرفية لدراسة المفاهيم؛ ثم التوقف العلمي الرصين عند 
المفاهيم المعتمدة نحو الاجتهاد» والتجديد» والأمة والمرجعية» والعالمية) وإجماع الأمة 
وعلاقته بالسياسة الشرعية» والإصلاح» والنهضة. 

ثانيً: عن قواعد المنهج المتوسل بماء لاستخلاص الأسس المرجعية والمنهجية في 
الفكر الاحتهادي والتجديدي, والخطاب النهضوي والإصلاحي. 

ثالثاً: الركون إلى منطق المعرفة الداحلي» في غياب منط.ق القاريخ السياسي 
والاحتماعي» ثما سهل سيادة منطق الاسم على منطق الفعل» وسيادة منطق التساكن 
لا منطق التغيير وسننه الشرعية والبشرية والكونية.. 

وهى أسئلة مشروعة ودافعة نحو تأسيس عقلية إسلامية تعليلية اجتهادية وتحديدية, 
ينتجها فعل الأمة الشاهدة. 


قراءة في كتاب 
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اد 


الغيب والعقل طرفان قديما العهد ف العلاقة» لطالما تحادلا وتحاوراء اتفقا واحتلفاء 
عقل يستمد سيادته من الأرض» وغيب يستمد سلطته من السماء» عالاقة اكتنفها 
اتجاهان؛ أحدهما من الأرض إلى السماءء والآخر من السماء إلى الأرض» وفي كلا 
الحالين كان الحدف البحث عن السعادة» ولكن من يعلم قد تكون سعادة أحدهما 
مزيفة؟! 

يقع الكتاب المشار إليه أعلاه في (754؟) صفحة» شاملاً المراحع والفهارس» وقد 
قسّمه المؤلف إلى بابين» الباب الأول يقع في فصلين» والباب الثاني يقع في خمسة 
فصول وخاتمة. في الفصل الأول من الباب الأول تحدث عن موقف بعض المفكرين 
والذازين الفلسفيةةالغريية إزاء الفعل ودود قدا بالمدوشة الشكية الفنمة الخيت 
كان رائدها (بيرون). أما الفصل الثاني الذي ماه (حدود العقل في الفكر الإسلامي)» 
فقد أطال النفس في نقل تحربة الغزالي الشكية تجاه اليقين» ثم أشار إشارات سريعة 


لآراء ابن خلدون حول المعرفة ومصادرهاء وموقفه من الفكر الفلسفي. 


: بلكاء إلياس. الغيب والعقل: دراسة في حدود المعرفة البشرية, المعهد العالمي للفكر الإإسلامي» هرندن/ فرجينيا» 
الولايات المتحدة الأمريكية» 21١‏ /١٠٠1م.‏ 
أستاذ بكلية الآداب والعلوم الإنسانية» جامعة سيدي محمد بن عبدالله بمدينة فاس ف المملكة المغربية. 


باحث من الأردن. 
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أمّا الباب الثاي» فبدأه بالفصل الأول الذي سماه (قيمة الغيب)» وتحدث فيه عن 
الغيب بوصفه حاجة إنسانية وضرورية لا تقوم الحياة من غيرهاء وتطرق إلى العلاقة 
المطلوبة بين عالمي الغيب والشهادة» وحدود التعاطي مع كل منهما. ثم تحدث عن 
تأطير العلم في قوإلضة اناري وعدا سطاة وغنيا أكما أساسية لضبط العلم» وحمايته من الخلل 
والزلل وكيف أن هذا التأطير لم يسهم إلا بأسر العقل» وصنع أصنام له تحد من طاقته 
ومجاله الحيوي. 

وفي الفصل الثاني تحدث عن سعة عالم الغيب» وكيف أنه يحتوي من التعقيد 
والاتساع؛ واختلاط الأشياء» والأمور» الشيء الكثير؛ إذ إن عمر هذه الأرض الى 
نعيش عليها مئات الملايين من السنين» فكيف بالكون بأكمله؟ ثم تحدث عن نماذج 
معاصرة لإنكار الغيب أمثال (بيندا) و(مارسيل بول) من مفكري الوضعية» وبين أن 
المكلقيلا الوطكعية لست عله ؤلة نينا في العلم» بل هي في الواقع أيديولوحية. ثم 
تحدث عن أصل إنكار الغيب» وردّه إلى أسباب متعددة هي: الجهلء والعادة, 
والاعتماد المفرط على الحواس» ودعوى الكمال الإنساني. ثم تحدث عن الحكمة من 
إخفاء الغيب عن الإنسان» وأن مردّه الحاجة إلى تحقيق مفهوم (الحرية) لدى الإنسان» 
كلى آنا الشبب: كان مكشودا الأشان لاسن كاين رزاع الافاضام الأسكان» 
ولأصبح هناك طريقٌ واحدّ لانعدام الاختيارات» ولأن الامتحان بعبادة الله تعالى أدعى 
حين يكون الإبمان مبنياً على التسليم بأمور استأثر يما الله عز وحل» فحين نصدق 
برسالة نبينا ونؤمن إكاناً يقينياً» فإن هذا اليقين يدفعنا إلى تقبّل تفصيلات الرسالة 


السماوية؛ لأننا صدّقنا بأصل الرسالة. 


ودرا وتقانكم أن الفيي شرل اجن اطرية الاسهانية و إن لم يكن هناك برهان 
علمي على القضايا الأخلاقية. ثم تحدث عن العوالم المتسعة والمتنوعة» وعظمة هذه 
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م هارو 


العوالم» وعلاقتها مع نخالقها سبحانه لم ثَرَ أن الله يَسْجُدُ لَهُ مَنْ في السسّمَاوَات وَمَنْ 
في الأَرْض وَالسَّمْس وَالْقَمَرُ وَالنُحُومُ وَالْجبَالَ وَالشَّحَرٌ وَالدَوْابُ وَكبيرٌ من لفاس » 
(الحج:8١)‏ 

وجاء الفصل الثالث تحت عنوان (الغيب بين الوحي والعقل)» وتحدث فيه عن 
مصادر المعرفة الممكنة» مثل: الحواس» والعقلء والخبر الصادق» وبين أن الأصل في 
شؤون الغيب أن تؤخذ من الوحي والدين» لا .مقتضيات العقل فحسبء ثم في إشارة 
إلى أن العقل لا يغئ عن الرسالة يقول: "إذا أمكن للبشر أن يستغنوا بعقولهم عن 
النبوات» فأين كانت هذه العقول حين عبدت البشرية الأصنام» واعتنقت الأساطير 
واذرانات فيد روا وو ار ." (ص"5١)‏ ثم تحدث عن طاقة العقل المهدورة 
قبل نزول الرسالات السماوية» وكيف أن هذه الرسالات وجهت العقول لما فيه الخير 
وما تيه النبامده نو نيان الدو ل فنا وادوقق بضال. اعقو ل شاط متو الببطررك عتقة 
الجدوىء الي لو قامت بها العقول المحردة (وقد حاولت اللاوتيو لق تكسن و 
جدوى) في موضوع الله وما وراء المحسوسء وما وراء المدرك؛ لم تكن لتصل لموقف 
صحيح أو واضح بشأفا. ثم تكلم عن الإمكان العقلي للغيب» وأنه لا يتصادم مع 
العقل» ناقلاً كلاماً للشيخ رشيد رضا قال فيه: "وليس في الإسلام شيء يحكم العفل 
باستحالته» وإِثما فيه إخبار عن عالم الغيب لا يستقل العقل .معرفتها لعدم الاطلاع على 
ذلك العال." ثم تحدث عن المتشابه في القرآن» وكيف أن هذه الآيات عند بعض 
العلماء» هي من الغيب الذي امتحن الله تسليم المؤمنين به» لاستثثار الله تعالى بعلمه. 
وفرّق بين النص إذا عارض ظاهر العقل» والنص إذا تجحاوز العقل. ففي الحالة الأولى 
يصدم العقل .ما يخالف طريقته المعتادة في العمل» وفي الثانية لا يجد مخالفة ماء ولكنه لا 


يفهم كل شيء» ولا يدرك الموضوع كله بجميع أطرافه. 
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وق الفصل الرابع تحدث عن أسباب قصور العقل ومظاهر هذا القصور» وردّها 
إلى عجز العقل عن إدراك الغيب» واستدل بأن الكافرين يوم القيامة سوف يعترضون 
على رهم سبحانه بعدم إرسال الرُسلء فلما لزم أن الرّسل حاجة إنسانية لا مياص 
منهاء علم أن العقل محتاج إلى الرُسل في جانب من أهم جوانب حياته» وما بعد مماته. 
ثم تحدث عن موقف علم الكلام من الغيبيات» وأنه موقف سلبي حيال البحث فيه من 
ممظورك ليق | “غود الذلاك ال هق الف مر العلداءالسليون فيهيفا اق كر اسه 
الخوض ف الغيبيات بلا خبر صادق. ثم بين أن بعض مواقف المفكرين الإسلاميين الي 
اتسمت بالتسامح النسبي إزاء البحث في الغيبء إنما كان منشأها الججاج عن العقائد 
الإسلامية» والدفاع عنهاء وبيان صحتهاء وموافقتها للعقل. ثم تحدث عن محدودية 
العقل الإنساني في استخدامه التجريد آلِيّة للمعرفة والتصوير وبيّن أن العقل لا يستطيع 
أن يتخيل أو يتصور شيعا من فراغ. ثم نقل كلام (هيوم) حول أن الأفكار نُسَّحّ لاحقة 
للانطباعات» لهذا يستحيل أن نفكر في شيء لم يسبق لنا أن أحسسنا به. ثم تطرق 
ملشكلة التعير عمد الصوفية و على متدودية الوماق: التعير عنين الأملون والأششياء 
والوستوداك. قشعن اللقه والوسرى «معينا الراى الاك[ » إن الأهاء سحيو وإن 
اللغة تعبير تال عن إدراك واقع قائم. ثم تكلم عن قصور اللغة عند (لوك)» وأن الكلمة 
في رأيه تعبير عن الكثه الاهمي فقط؛ أي هي رمز لشيءء ولذلك فتحن يكن أن تغرف 
أفكاراً مركبة» ولكننا لا نستطيع أن نعرف الأفكار البسيطة» فقط يمكن أن نسميها. ثم 
تطرق لقضية الحد عند ابن تيمية» وجهد شيخ الإسلام في نفي ضرورة الحد المزعومة 
له من أرسطو وأتباعه؛ لأنهم يعدون الحد هو المعٌرف للماهية» وأن هذا الحد يستوفي 
شيط دوا لتيل تاماء "ذ كرا إغتراهناتت انق تينية بآن" اتلد فهو ريظن يسنا 


بالدور (وهو توقف الشئع على ما يتوقف عليه)» وأن الذهن الإنسانى لا يمكن أصلاً أن 
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يتوحه إلى شيء لا يعرفه. ثم ذكر مثالاً على مبدأ من المبادئ التقليدية» الذي كان يعده 
كثير من المفكرين الغربيين والمسلمين مبداً أساساً في مَنْطّقة الأمور (أي جعل الأمور 
منطقية)؛ وهو مبدأ (الثالث المرفوع)» وبيّن كيف أن هذا المبدأ لا يحمل في طياته 
الأهمية الى وضعها أرسطو له مع قانونئ: الماهية» وعدم الجمع 4 القسي ا تو 
بأقوال كبار علماء الرياضيات والمنطق الحديثء أمثال المولندي (بروير) الذي توصل 
إلى احتمال القيمة الثالثة. 


وفي الفصل الخامس ذكر تماذج من عوالم الغيب كالروح؛ وميثاق الذرء والقدرء 
ولغز الزمان» والرؤيا والأحلام» والموت. ثم ذكر المغزى من هذه النماذج الستة: فعهد 
الذر (هو الغيب الأول وبداية قصة الوجود)؛ والروح (هي من شهد ميثاق الذر وفي 
كل إنسان نفحة من الغيب)» والقدر (هو الغيب المهيمن على حياتنا)» والزمان (لغز 
يعلم العقل التواضع» ويصحب الروح في رحلتها العجيبة)» والرؤيا (آخر شيء يربط 
عالم الشهادة بعالم الغيب)» والموت (باب الغيب الأكبر؛ والمدخل إلى عالمه وتذكير 
بالنهاية والموعد). 

ويقرر الكاتب أن للعقل عادات وعوائد في تفكيره» وسياقات فهمه» ف "الحقيقة 
أن من أهم عادات العقل الإنسان أنه يفكر ويعمل وفق القوالب والصيغ الى ألفها 
واعتاد عليها (58:3018125)» فيصعب عليه أن يفترض طرقاً أخرى." (ص75) وبما أن 
هذه العادات مكتسبة له من الواقع امحيط بهء فهو يحصل معارفه من حلال مشاهداته 
وحبراته الذهنية والتخيلية؛ إذ أصبح لا يحكم على الأشياء والموضوعاتء إلا من خلال 
العلاقة المتشكلة بين عقله والموحود المدرك» .معيئن أن هذا العقل وريه ف 
التفكير والبحثء» استندت في تكوها واكتشافها إلى المدرّك المشاهدء فهو لذلك 
محصور يذه العادات المكتسبة» لا يحيد عنهاء ولا يخرج عن نطاقهاء ما لم يحدث لهذا 
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العقل تماس مع موضوعات جديدة مثل الوحيء أو الخبر الصادق من السماء» فعندئذ 
تحصل للعقل عادة جديدة في التفكير والتفهم تتعلق بالغيب» من حيث هو موجود غير 
مُدرَك بالطريقة المألوفة» وإنما إدراكه يكون من خلال اللغة» الي تعبر عن الوحي 
بصورة تقريبية وتشبيهية» حى يتمكن العقل من إدراك هذا الغيب» ولو في صورة 
مغايرة للصورة الحقيقة» ولكنها أصدق صورة وأقربما يمكن أن يعبر عنها. 

ولما كان هناك فرق كبير بين العمليات التأويليه (الفهمية) المناسبة للعلم الطبيعي» 
والعمليات المناسبة للأحداث التاريخية» كما تقرر بين العلماء والمؤرخين والفلاسفة» 
كان لا بد لمفهوم الغيب من أن تكون له عملياته التأويلية الخاصة» الي يستطيع من 
حلالها الإبانة عن نفسه بالطريقة الى تناسبه. 

ولكن» هناك إيراد على ما تبناه الكاتب بشأن عادات العقل» يتلخص فيمايلي: 

إذا رأينا الحقائق المنطقية أو الرياضية تمثيلاً لحقائق أسشاهية معينة عن الطريقة الي 
نفكر يماء فإننا بذلك نقع في مغالطة كبيرة» وهي أن مثل هذه النظرة تتعامى عن 
الضرورة المطلقة للحقائق المنطقية من جهة» وتصادر على المطلوب من جهة أخحرى؛ 
لأن حقائق المنطق لا تعتمد على الوقائع على الإطلاق» فالمنطق معياري لا وصفي» 
وأية محاولة لتبرير المنطق سيكولوجياً تنطوى على الدور» ذلك أن جميع الاستدلالات 
عه]:فيها تلك المطلوية: 1تارسة السيكرلوجياء» هاج الحسحيت تفترض بربافاً يوان 
القواعد المنطقية للاستدلال؛ أي إن العلوم الطبيعية تفترض مسبقاً صواب القواعد 
المتعلقبة. 

وفي الحكم على الأشقاء ف أن العقل لامي او النقن الذي :ةمير قفا ليبا تن 
اللامعقول؛ يجد نفسه مضطراً أن يسلّم بأن هناك مسائل وأموراً وأشياء لا يمستطيع 
العقل الحكم عليهاء فضلاً عن أن يدركها أو يتصورهاء وهذا العجز الذي يقع فيه 


الغيب والعقل: دراسة في حدود المعرفة البشرية قراءات ومراجعات ١/8‏ 


العقل إزاء هاتيك الأمورء يخلق فراغاً (لا أدرياً) بخصوص أشياء كثيرة. مع أن أصحاب 
العقل المحرد ادَّعوا أن هذا العقل حاكم على الأمورء سيّدٌ في إدراك الأشياءء وهذا 
تناقض صارخ؛ لأنه ليس من المعقول أن يعجز العقل الموصوف بأكمل الصفات - 
بزعم أصحابه- أن يترك منصة الحكم على موحودات وأفكار في حالة من اللاحكم؛ 
يقول الكاتب "إن توجيه العقل -بإبعاده عن الغيب- ليس حجراً عليه بل هو تحرير 
له ولذلك كان حضوع العقل للوحي -المصدر الحقيقي لمعارفنا عن عوالم الغيب- 
تحريراً له وتكربما؛ لأنه إن لم يخضع للوحي خضع لغيره من العقول البشرية." 
وص ”7ه )١‏ وقد علمنا عجز العقول البشرية في هذا الجانب. 

ثم يقول: "إن منصة التحكيم لا تحتمل الفراغ؛ ولابد أن يكون على رأسها أحد: 
إما الوحي» وإما بعض العقول البشرية الي تفرض رؤاها على غيرها." (ص7ه١)‏ 
وعلط فل نق لاحر له وتلق عانق يفف اللافعقر ل نفس مطاط ا أباء مازفه أن 
يصنع لامع لضاف به. وعن أهمية وحود اللامعقول في حياة المعقول» يقول: "من 
القضايا المهمة الي لا تزال تثير تعجب الباحثين» ما عرفه عصر النهضة الأوروبي من 
فورة كبيرة في الاهتمام بكل ما هو "غير عقلاني'» من تنجيم وسحر وباطنية... وسائر 
الفنون الخفية... ويعتبر بعض الباحثين أنْ هذا البو "اللاعقلاي" الذي طبع بداية 
النهضة كان إيجابياً؛ لأنه سمح بتجاوز الأطر التقليدية للفكر الوسيط الأوروبي» حين 
اعتبر أن كل شيء ممكن ووارد»ء وبذلك مهد لكوبرنيكوس وكبلر... ." (ص١١١)‏ 

وهناك إشكال حول تحول اللامعقول إلى المعقول» وهل يشترط هذا التحول» حق 
يكتسب اللامعقول شرط الإبمان به والتصديق بوجوده؟ أظنه يشترط هذا التغير؛ لأن 
العقل معتاد على نمط السببية والتعليل» كما ثبت علمياً لأفعال الدماغ في تعاطيه مع 


اليائاهة والعلومات» لقللة زازع أن هناك ويدر ا للافففول ل سرتفي 
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المعلومة» والمعرفة غير المدركة؛ لأن تداحل اللامعقول (جزء من المطلق) مع المعقول 
النسبي» يدفع إلى اتخاذ اللامعقول شرط النسبي» حن يستطيع العقل الحكم عليه وقبوله 
على أنه معرفة» أما في حالة عدم معرفتنا به على الإطلاق فهو غير معقول لنا. فأن 
حبر بشيء ماء معناه أن نعاين شيئاً ما في وعيناء وأن نحكم بأنه واقعي وحقيقي. 
لذلك فكتنا القول+ إن "الموضنوغات" أو "الأشياء"» خديرة بان تكون لا في ء على 
الإطلاق بالنسبة للذات العارفة» ما لم تظهر لهذه الذات؛ أي ما لم تحر هذه الذات على 
ظاهرة لمذه الأشياء. 


تقارير مؤتمرات 
مؤتمر الرؤية الكلية الإسلامية وانعكاساقا التربوية 
المنعقد بكلية التربية بجامعة بالزقازيق 
بالتعاون مع مركز الدراسات المعرفية بالقاهرة 
/ا- 8 ربيع الثانى 479 1ه ١5 -١”(‏ أبريل /١١٠م)‏ 


عبد الرحمن النقيب” 


نظّم قسم أصول التربية بكلية التربية- جامعة الزقازيق- بالتعاون مع مركز 
الدراسات المعرفية بالقاهرة المؤتمر المشار إليه. وتضمنت الحلسة الافتتاحية كلمات كل 
من: الأستاذ الدكتور عبد الرحمن النقيب المستشار التربوي لمركز الدراسات المعرفية/ 
أمين عام المؤتمر» والأستاذ الدكتور محمد صبري الحوت رئيس قسم أصول التربية/ 
مقرر المؤتمر» والأستاذ الدكتور إبراهيم الطويجي عميد الكلية/ رئيس المؤتمرء والأستاذ 
الدكتور عبد الحميد أبو سليمان/ رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي وضيف شرف 
المؤتمر» والأستاذ الدكتور ماهر الدمياطي رئيس الجامعة/ راعي المؤتمر. 

وتبع الجلسة الافتتاحية محاضرة المؤتمر للأستاذ الدكتور عبد الحميد أبو سليمان» 
بعنوان: "الرؤية الكلية الإسلامية". وقد تناول المحاضر وضوح الرؤية الكلية لدى 
الصحابة رضوان الله عليهم؛ إذ مكنهم ذلك من إقامة حياة حرة كريمة في جميع 
جوانبها: السياسية» والاقتصادية» والاحتماعية» ثم بين كيف أصابت تلك الرؤية الكلية 
عوامل الضعف والغموضء بدخول عناصر كثيرة لا تملك تلك الرؤية. وأكد انخاضر 
ضرورة عكوف المفكرين والمثقفين على إعادة صياغة الرؤية الكلية الإسلامية» 


أستاذ أصول التربية في جامعة المنصورة والمستشار التربوي لمركز الدراسات المعرفية. <زمء.1[نه2اوط © صاءأئزمء 
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واستعادة جوهرها القرآى» واستلهامها في النهوض بالأمة؛ لتأخذ مكاهها الحضاري من 
جديد. 

وكانت أولى أوراق المؤتمر ورقة الأستاذ الدكتور عبد الغئٍ عبود» رئيس قسم 
التربية المقارنة السابق بكلية التربية- جامعة عين خمس» وكانت مشاركته بعنوان 
"الرؤية الكلية وتطبيقاتها التربوية"» وذهب فيها إلى أن "الرؤية الكلية" تقوم على أساس 
"دين" سواء أكان ديناً سماوياً أم ديناً وضعياً من وضع البشر الشوعية الي ينظر 
إليها أصحابها بوصفها معتقداً يوجه سلوكهمء ؛ ومن الطبيعي أن تتشبع النظم التربوية 
المحتلفة بتلك الرؤى الكلية. 

أما مشاركة الدكتور فتحي ملكاويء المدير الإقليمي للمعهد العلمي للفكر 
الإسلامي؛ فقد دارت حول مفهوم الرؤية الكلّية الإسلامية» والمفاهيم المصاحبة لما؛ إذ 
استدعى المفاهيم المقاربة مثل: رؤية العالم» والنظرية الفلسفية» والتصورهء والمنظورء 
والنموذج» ثم أوضح ما بين تلك المفاهيم من عمومية وخحصوصية. وعلاقة رؤية العالم 
بالحلوء الأمكماعية عموباء والعلوم الاريو رلروالعسية ضري : 

وقدّم الدكتور هان عبد الستار فرج أستاذ فلسفة التربية بجامعة الإسكندرية 
ورقة بعنوان "مفهوم الرؤية الكلية: منظور فلسفي ومضامين منهجية". ورأى فيها أن 
الرؤية الكلية نما هي المنظور الأعم الذي يرى المرء من خلاله العالم ويفسره» وليس من 
ا مستغرت: أن تكون هتاك .رؤق: كلية متعددة» فميد سفراظ وحن الآن» ككن ضحد 
رؤى مختلفة ومتعارضة» وكلما تعددت زوايا الإدراك أو الرؤى الكلية؛ اقترنا من 

ثم عرض الأستاذ الدكتور السيد عمر أستاذ العلوم السياسية بجامعة حلوان» ورقته 
المعنونة ب: "الرؤية الكلية الإسلامية والتعامل مع الأمة الإسلامية"؛ فدعا إلى التفريق 
بين نمط التعامل المقطع لأجيال الأمة على أساس القوميات» ونمط التعامل الموحد 


مؤتمر الرؤية الكلية الإسلامية وانعكاساقا التربوية تقارير مؤتمرات وم١‏ 


لأوصال الأمة على أساس الأمة الإسلامية القطبء الذي تمارس فيه الرؤية الكلية 
الإسلامية للعال. 


وقدّم الدكتور وجيه الصاوي أستاذ أصول التربية» ووكيل كلية التربية- جامعة 
الأزهر حت بعنوان "الرؤية الكلية الإسلامية للحوار مع الآخر"» ناقش فيه ضرورة 
الحوار مع الآخرء امتغالاً لتوحيهات القرآن وتطبيقات الرسول 385 اردع سجرابد 
وآداب لهذا الحوار» والتدرّب على هذا الحوار مع الآخرء وه لو د أنواع الجهاد 
السلمي لدعوة الآخرء والوصول إليه مع إعطاء شواهد من القرآن لسن توضح ذلك. 

وقدم الدكتور علي أحمد مدكورء أستاذ المناهج التعليمية بجامعة القاهرة بحفاً 
بعنوان "نحو الخلاص النهائي"» وركز على أن المواجهة الإيجابية لؤامرة استتراف 
طاقات الأمة» لن يكون إلا بترسيخ الإبمان بالله» والاهتمام بالثقافة العربية الإاسلامية 
ومواجهة الافهيار العظيم للقيم والأخلاق» وإعادة بناء امجتمع على أساس من الشورى 
أو الديعقراطية» وصياغة النظام التربوي» وفق الرؤية الإسلامية الكلية. 

أما الأستاذ الدكتور أحمد المهدي عبد الحليم» » أستاذ المناهج وطرق التعليم (غير 
المتفر غ) بجامعي حلوان والأزهرء فقدم حت بعنوان "الإصلاح التربوي في ضوء الرؤية 
الكلية الإسلامية"؛ إذ تعرض فيه للسياق المعاصر على المستوى المحلي والإقليمي 
والعالمي» ثم تناول مكونات التصور الإسلامي للعالم والحياة والإنسان» ومقتضيات هذا 
التصورء وتطبيقاته في إصلاح التعليم» وإعادة صياغة أهدافه» ومناهجه؛ وأنماط إدارته. 

وتلا ذلك بحث بعنوان "الرؤية الكلية وتطبيقاتها في بناء مناهج التربية الإسلامية: 
التجربة المغربية نموذجًا" قدّمه الأستاذ الدكتور خالد الصمديء رئيس المركز المغربي 
للدواطتات: والأغايه الدريوية بالدرية المزيا: اند يوان وأطير يد كفن ننفت 
مادة التربية الإسلامية بالمغرب» من خلال دمج عناصر هذه المادة: القرآن» اللحديث» 
الفقه» السيرة» إلخ, في وحدات متكاملة تشمل التربية الاقتصادية والمالية» والتربية 
الإعلامية والتواصلية» والتربية الحقوقية» والتربية الوقائية والصحية» والتربية الفكرية 
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والمنهجية» والتربية البيئية» والتربية الفنية والجمالية» بصورة تزداد فيها تلك الوحدات 
اتساعًا خلال المراحل التعليمية المتعاقبة. 

ثم حاء دور الأستاذ الدكتور محمد صبري الحوت؛ رئيس قسم أصول التربية 
يجامعة الزقازيق» فقدم ورقة بعنوان: "إصلاح التعليم في غيبة الرؤية الكلية". وأشار 
فيها إلى جهود الإصلاح التربوي القادمة من الخارج» تمئلة في الشراكة الشرق 
أوسطية» وتقرير مجموعة التسعة عشرء ومبادرة كولن باول (مبادرة الشراكة من أجل 
التنمية والديمقراطية)» وكيف أدت تلك المبادرات» وما رافقها من توسع في التعليم 
الخاص والأحبي في مستويات التعليم المختلفة» إلى افتقاد المؤسسات التعليمة دورهها 
التربوي» خاصة أن كل ذلك تم في غيبة الرؤية الكلية على المستوى السياسي 
والتربوي. 

ثم قدم الأستاذ الدكتور محمد السيد الحليند» أستاذ الفلسفة بكلية دار العلوم بحفاً 
بعنوان: "الإنسان وعلاقته بالكون في التصور القرآني". وناقش فيه مسؤولية الإنسان 
عن الكون الطبيعي» وعن الاجتماع البشري؛ وكيف أن الكون آية دالة على حالقه. 
وأنه دلالة على عالم الغيب» وأنه مسخّر للإنسان» وموقع قانون السببية في ذلك» وكل 
ذلك يمثل في النهاية عناصر أساسية ف بناء رؤية كلية للإنسان من المنظور الإسلامي. 


ثم قدّم الدكتور سعيد إبراهيم طعيمة» أستاذ أصول التربية بجامعة عين همس ورقة 
بعنوان "الرؤية الكلية في الإسلام وانعكاساتها على التربية الإسلامية في ضوء تحديات 
العصر"» وتناول فيها مفهوم الرؤية الكلية في الإسلام؛ وأهم التحديات والضغوط 
المعاصرة الى يواحهها الإسلام» وكيف كان حال التربية الإسلامية في عهدها الزاهرء 
وحالها في واقعنا المعاصر. وأشار إلى أهم آليات إصلاح التربية الإسلامية المعاصرة» مع 
ضرورة الاهتمام بسائر العلوم» بطريقة تمكن المسلم من المحافظة على ثوابته الحضارية» 
ومعايشة عصرهء واستثمار خيرات الأرض الي يعيش عليها ف ابتكارء وإبداعء 


وبحديد» وتطوير. 


مؤتمر الرؤية الكلية الإسلامية وانعكاساقا التربوية تقارير مؤتمرات ١1و9١‏ 


وتبع ذلك بحث بعنوان "أبعاد الرؤية الكلية الإسلامية للحياة من خلال القرآن 
الكريم والسنة وتطبيقاتها التربوية"» قدّمه الدكتور موسى علي الشرقاوي» أستاذ أصول 
التربية ووكيل كلية التربية- جامعة الزقازيق» عرض أبعاد الرؤية الكلية الإسلامية 
للحياة الدنيا والآخرة» والطبيعة الإنسانية» والأخلاق والمعرفة, والكونء وناقش 
التطبيقات التربوية لهذه الرؤية الكلية من حيثت: الأهداف العقدية. والعقليةء 
والاحتماعية» والنفسية» والجسمية» وكذلك المنهج؛ والعلم» والطالبء» وأساليب 
التعليم. 

ثم عرض الدكتور سعيد طه محمود» الأستاذ المساعد بكلية التربية بالزقازيق بحجنه 
الذي جاء بعنوان "الموجهات الإسلامية لعلاقة الإنسان بالبيئة: رؤية تحليلية ومضامين 
تربوية"؛ فأظهر فيه تميز التصور الإسلامي للتعامل مع البيئة» وبخاصة عند تفعيل قيم 
التوحيد» وقيم الأخلاق» وقيم الاستخلاف والتسخير والانتفاع بالبيئة» وقيم الهداية 
والعدل» إلم. 

ثم عقدت حلقة نقاشية حتامية بعنوان "الرؤية الكلية الإسلامية والتربية: استشراف 
المستقبل"؛ ناقش فيها جمهور الحاضرين بعض القضايا المتعلقة بالرؤية الكونية الكلية 
مثل: ماذا نقصد بالرؤية الكلية الإسلامية؟ وكيف نكوّن تلك الرؤية الكلية؟ وهل هي 
رؤية واحدة أم رؤى إسلامية متعددة؟ وما أثر ذلك على مستقبل التربية كمايرى 
الحاضرون؟ وكانت هذه المناقشة محاولة تجميع وتلخيص لمداولات المؤتمر حول الرؤية 
الكلية الإسلامية؛ وضرورة تفعيلها في عالمنا التربوي المعاصر. 

وجاءت الجلسة الختامية لتبرز أهم التوجحهات والتوصيات على الوجه الآني: 

- الدعوة إلى تكوين فريق علمي متخصصء يعئ بتقدم تصور دقيق للرؤية 
الكلية الإسلامية» وانعكاساتها على التربية» ما يمكنها لأن تكون الأساس الذي تقوم 
عليه كل محاولات الإصلاح التربوي المعاصر. 
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- مناشدة "الجماعات العلمية التربوية" في شى بقاع العالم العربي والإسلاميء 
ضرورة الانشغال بتطوير رؤية كلية إسلامية» قادرة على إصلاح الداحل الإسلاميء 
وتفعيل الحوار مع الآخر غير الإسلامي. 

- دعوة طلاب الدراسات العليا» وأعضاء هيفة التدريس بكليات التربية 
بالجامعات العربية والإسلامية» إلى توحيه بحوثهم في المرحلة القادمة» .مما يخدم النهضة 
التربوية الإسلامية» وعلى رأسها تطوير الرؤية الإسلامية الكلية المعاصرة. 

- إعادة صياغة العلوم والمعارف» وفقا للرؤية الإسلامية الكلية» بحيث تكون في 
متناول قيادات الأمة وحركات الإصلاح فيهاء خاصة وقد اشتدت الحاحة إلى 
الإصلاح الذي نأمل ألا يتأحر كثيرًا. 


المؤتمر الدّولي الأول لتعليم اللغة العربية للناطقين بغيرها 
المنعقد بمركز اللغات بالجامعة الأردنيّة / عمّان - الأردن 


في الفترة -١‏ ” جمادى الأولى 578 ١ه‏ الموافق 8-5 أيّار ١٠٠٠م‏ 
خالد حسين أبو عمشة 


تحت رعاية الأستاذ الدكتور خالد الكركي رئيس الجامعة الأردنية أقامت كلية 
الآداب مؤتمرها الدّولي الأول لتعليم اللغة العربية للناطقين بغيرها في رحاب مركز 
اللغات بالجامعة الأردنية» وذلك تأكيدا على أهمية المؤتمرات العلمية في البناء الحضاري 
والإنساني» وتعزيزاً للمناخ الفكري الذي يجمع الباحثين للحوار وتلاقح الأفكار 
وتشخيص المشكلات واقتراح الحلول. 

وهدف المؤتمر إلى البحث في محاور تتعلق بتعليم اللغة العربية للناطقين بغيرهاء ومن 
أبرز هذه امحاور: انحور اللساني» وامحور المنهجيء وامحور التجريي» ومحور الأغراض 
الخاصة وعلاقتها بتعليم العربية للناطقين بغيرها. 

وقد عقدت جلسات المؤتمر التسع على مدى ثلاثة أيّام وشارك في أعمالها واحد 
وسبعون باحثاً وعالا ورئيس جلسة؛ يمثلون سبع عشرة جنسيّة عربية وأحنبية» قدموا 
أربعة وحخمسين بحثاء جلها باللغة العربية» إلا اثنين منها باللغة الإنبحليزية. 

وافتتحت الجلسة الأولى للمؤتمر ببحث للأستاذ الدكتور أمين الكخن من كلية 
التربية بالجامعة الأردنية» جاء بعنوان "تعليم اللغة العربية للناطقين بغيرها في الأردن من 
عام ١57‏ إلى عام :7٠0٠1‏ دراسة وتقويم"» وقد تعرض فيه للأهداف السلوكيةء 


وا محتوى» واستراتيجيات التدريس» وأساليب التقويم. 
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أمّا البحث الثاني فكان للدكتور نيقولاي بانتيوخين من جامعة موسكو للعلاقات 
الدّولية/ روسياء وقدّم البحث بالنيابة الدكتور حسين ياغي/ الجامعة الأردنية» وركان 
تحت عنوان "الأسلوب العلمي في اللغة العربية: وصفه وسماته وأهميته في تعليم العربية". 
وقد قدم البحث وصفاً تفصيلياً تاريخياً لتطور مناهج العرب العلمية» وضرورة توظيفها 
في تعليم العربية للناطقين بغيرها. 

أمّا البحث الثالث فكان للدكتورة بسمة الدّحجان/ الجامعة الأردنية» وجاء بعنوان: 
"إصدارات الجامعة الأردنية من كتب العربية للناطقين بغيرها: المنهج والرؤية",» وقد 
تناولت فيه الأسس التاريخية والنفسية والاجتماعية والمعرفية واللسانية» الي استندت 
إليبها سلسلة الجامعة الأردنية التعليمية للناطقين بغير العربية»ء كما تناولت بالنقد 
والتحليل موضوعاتها من حيث: المحلية» والإقليمية» والعالمية. 

وقدّمت في الحلسة الثانية ستة أبحاث: جاء الأول بعنوان: "تعليم مهارات الاتصال 
بالعربية للناطقين بغيرها" للدكتور عبد الله الخباص» مدير مؤسسة إتقان للحدمات 
التربوية/ الأردن» وقد حاول الباحث أن يجيب عن عدد من الأسئلة» من أبرزها: ماذا 
نع ممهارات الاتصال في تدريس العربية للناطقين بغيرها؟ وهل تغاير مهارات الاتصال 
للناطقين بغير العربية في تدريس العربية للناطقين يما؟ 

أما البحث الثاني فجاء بعنوان "مقترح لمعالحة المفردات الجديدة في نصوص القراءة 
للمستويات المتقدمة لمتعلمي اللغة العربية للناطقين بغيرها" للدكتور ناحح أبو عرابي/ 
الجامعة الأردنية؛ إذ رأى ضرورة تقديم كلمات نصوص القراءة في قوائم» متضمنة 
معلومات صوتية ودلالية ونحوية وصرفية» لتحيقيق الكفاية اللغوية لمتعلمي العربية من 
الناطقين بغيرهاء وذلك على مستوى الكلمة الواحدة. 

ما كيفية تعلم لفظ الأصوات الحديدة في بحال تدريس اللغة العربية للناطقين 
بغيرهاء فكان بحث الإسبانية بكتوريا أغيلار/ جامعة مرسية في إسبانياء الي أكدّت بأن 
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الطلبة الإسبان سيبقون يعانون من صعوبات في نطق العربية» بسبب تعقيدات هذه 
الأصوات»؛ ويمكن معالحة الأمر إذا جعلناهم شتريوو "دن كه الاصوات اللشعوريا: 

وقدّمت الدكتورة نئ حنان مصطفى» والدكتورة نئ فرحان مصطفىء والدكتورة 
ندوة داود/ الجامعة الإسلامية العالمية مماليزيا بحثهن المعنون ب "استراتيجيات القراءة 
المعاصرة لدى الناطقين بغير العربية"؛ إذ أسفرن عن استراتيجيات القراءة من خلال 
منهج التفكير بصوت عال» كما جاءت عند ربيكا أكسفورد. 

وقدّمت الدكتورة ابتسام حسين جميل» من جامعة الإسراء/ الأردن بحثاً بعننوان: 
"الصوامت الصعبة في نطقها وإدراكها لمتعلمي العربية من غير الناطقين كما: مفاهيم 
صوتية وطرائق تعليمية"» وفيه ركرت على: بيان الحقائق الصوتية الى جعلت 
الأصوات الحلقية تتسم بدرحة غير بسيطة من الصعوبة» والطرق التعليمية التعلمية الي 
تعين متعلم اللغة العربية على تحاوز مشكلة ضياع الحدود الفاصلة بين الصوامت. 

أمّا "مشكلات تعلّم اللغة العربية للناطقين بغيرها: دراسة صوتية"؛ فكان 
للدكورين عد الصري»:ؤوائل ززيق من التادعة الطاشية/ الأردن» الذي اكد عنئ 
أن صعوبات جمة في محال الأصوات تعود إلى إغفال الحقيقة الي تقول بوجود فرق بين 
الصوامت في الحركات الي تسبقها أو تتبعها. 

وقدّمت ف الحلسة الثالثة سبّة أبحاث»كان الأول بعنوان: "قياس مقروئية كتب 
اللغة العربية للناطقين بغيرها في الجامعة الأردنية وعلاقتها ببعض المتغيرات"» وهو 
للأستاذ الدكتور عبد الرحمن الحاشمي من جامعة عمّان العربية للدراسات العلياء 
مشاركة الدكتورة فائزة العزاوي من جامعة بغداد. وهدفت دراسة الباحثين إلى قياس 
مقروئية كتب اللغة العربية للناطقين بغيرهاء وعلاقتها بجنس الدّارس وجنسيته» عن 
طريق اختبار ال أوع) 01056 . 
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ثم قدّم عزمان بن جئ مت» وجوه بينغ سون من جامعة مارا للتكنولوحيا/ 
ماليزيا بحثهما المعنون ب: "تطبيق النتقحرة في تدريس اللغة العربية: درامسة 
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استطلاعيّة". والنقحرة كلمة منحوتة من "نقل الحرف", أي الكتابة الصوتية بالحروف 
اللاتينية» وحاولت الدراسة تبيان دور النقحرة في تنمية عملية الاتصال وتسريعهاء 
وأثرها على اللغة العربية الفصحى. 

وقدّمت الدكتورة هادية حزنة كاتي/ لاحفة الأردية كنا يعوان: "الكنانات 
الي يمتلكها المدرس في مواكبة التطورات الي تطرأ على ميدان تعليم العربية للأجانب" 
وفيه أكدّت الباحثة على أن خصائص المدرس وسماته» من أهم أسس باح تحربة تعليم 
اللغة العرينة للعاطقين بغيرهًا: 

مال ا نك 
بعنوان: "مصطلح نمط اللغة وأهميته في تعليم اللغة العربية لغير الناطقين بما"» وسعى من 
خلاله إلى تذليل صعوبة تعلم العربية» عن طريق اعتماد مفهوم نمط اللغة (المجال 
امحوري)» الذي يثري المتعلمين ممفردات نمط لغوي (بمجال)» ثم يتم توسعة حال 
دراسته. 

وتلا ذلك بحث "اللجوء إلى الترجمة كوسيلة من وسائل تعليم اللغة العربية لغير 
الناطقين يها" وهو للدكتور إغناسيو فيراندو» من جامعة قادس/ إسبانيا» الذي ناقش 
الجونب الإيجابية والسلبية الي يتميز يما اللجوء إلى الترجمة في تعليم العربية» ولا سيما 
فيما يتعلق بالمستويات المتوسطة والعالية. 

وآحر بجوث هذه الجلسة» جاء بعنوان: "أهمية شبكة المعلومات العالمية في تعليم 
اللغة العربية للناطقين بغيرها" للدكتور بنعيسى بطاهر» من جامعة الششارقة/ الامارات 
العربية المتحدة» الذي رأى أن الوسائل الحديثة -وعلى رأسها الإنترنت- يمكن الإفادة 
منها في بحال تعليم العربية عن بعد كما قام بتوصيف لأهم المواقع الي تعلم اللغة 
الغورية مانا 

أمّا الجلسة الخامسة فقد انعقدت ضمن جلسات اليوم الثاني» وتم فيها تقدم سنّة 
أبحاث» كان الأول بعنوان: "المضامين الثقافية في كتب تعليم العربية لدى المستشرقين 
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الألمان" للأستاذ الدكتور إسماعيل عمايرة/ الجامعة الأردنية» الذي رصد تطور تعليم 
اللغة العربية للناطقين بغيرها على مدى قرن من الزمان» والكتب التعليمية المؤلفة 
للألمان. 

والبحث الثاني بعنوان: "معلّم العربية بين اللغة والمهوية الثقافية" للدكتورة فاطمة 
العمري/ الجامعة الأردنية» وقد أشارت في بحثها إلى مفهوم اللغة .معناما الشمولي 
ومفهومها الاحتماعي» وتطرقت إلى معلم العربية للناطقين بغيرهاء بوصفه بوابة المتعلم 
على المجتمع العربي» ولغته» وثقافته» وهويته. 

تحت الدذكتور:رائذ عكاشة من .خامعة الإسراء/ الأردن غن "المضمون الفكري 
في مناهج تعليم العدية للتاطفيق انعرهاء التدونة لاطي وي" وقد طرح في دراسته 
بجموعة من الأسئلة الى حاولت أن تسبر المضامين الفكرية في مناهج تعليم اللغة العربية 
عموماء والمناهج الماليزية خحصوصاًء وتسفر عن أسسهاء ومرجعياتهاء وعلاقتها عفهوم 
الالتزام والأيدولوحياء ومدى بحاعتها في بناء العقل والذات» وقدرقا على التناغم مع 
الثقافات المجتمعات الإسلامية غير العربية. 

وجاء البحث الرّابع بعنوان: "اعتقادات تعلم اللغة العربية وتعلميها لدى دارسيها 
ومدرسيها" للدكتور صالح العصيمي من جامعة ليدز/ بريطانياء وقد هدفت الدراسة 
إلى معرفة الاعتقادات والمفاهيم الى يحملها متعلمو اللغة العربية ومعلموها نحو العربية؛ 
وأثر ذلك على العملية التعليمية. 

ما موضوع "تحليل المضمون الثقاثي لكتب تعليم العربية للناصطقين بغيرها في 
الجامعة الأردنية"» فهو للباحثين: الدكتور أمين الكخحن وأحمد الزغلول من حجامعة 
الزرقاء الأهلية/ الأردن؛ إذ توصل الباحثان إلى أن أكثر المضامين الثقافية شيوعاً في 
كتب الجامعة الأردنية: الثقائي العام» وابحال الديئ والقيمي» والعلمي والتقئ» وكان 
أقلها شيوعاً هما امحالان السياسي والاقتصادي. 
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وحاء البحث السادس بعنوان: "قواعد الاشتباك: تعليم اللغة العربية وثقافققها في 
سياقات عسكرية" للدكتورة كلارسيا برت من أكادعية نافل الأمريكية. واستهدف 
البحث ربط تعليم اللغة العربية لأغراض خاصة بثقافة أصحاب اللغة» وتاريخ أبنائهاء 
وفضّ الاشتباك بينها وبين ثقافة المتعلم وتاريخه. 

واحتوت الجلسة الخامسة حمس أوراق» بدئت بورقة الأستاذ الدكتور داود عبده 
من جامعة فيلادلفيا/ الأردن» وعنوانها "تعليم نحو العربية للناطقين بغيرها وظيفيا" 
وحاول الباحث أن يجيب عن عدد من الأسئلة من أبرزها: ما المادة ال يحب أن يتم 
تدريسها للناطقين بغيرها؟ وبماذا تختلف عن المادة الي تدرس لأبناء العربية؟ وبأي 
طريقة يجب تدريس قواعد تركيب الحملة لتحقيق الهدف السابق؟ 


أمّا الورقة الثانية فكانت للدكتور حسين ياغي/ الجامعة الأردنية» وهي بعنوان: 
"المدونات وتعليم النحو والصرف والمفردات"؛ إذ انتهى الباحث إلى اقتراح أسلوب 
تعليم النحو والصرف والمفردات» الذي يتكئع على ونان ناد امي وي 
لاكتشاف القاعدة النحوية والصرفية. 

أمّا البحث الثالث فقد كان للباحث خالد أبو عمشة» رئيس قسم اللغة العربية في 
معهد قاصد لتعليم اللغة العربية المعاصرة والكلاسيكية/ الأردن. وقد جاء تحت عنوان 
'بنية الكلمة وكيفية تقديعها للناطقين بغير العربية: مقاربة لسانية"» وفيه حاول الباحث 
التأسيس لتعليم الصرف العربي للناطقين بغير العربية» واقتراح تصور منهجي للنموذج 
العام الذي بمكن أن يقدّم فيه بناء الكلمة العربية بصفة طبيعية للناطقين بغير العربية» 
كنا ف الو راج ابض إلى اعتماد آلية الصيغ الصرفية ذات الأرقام العددية لما؛ 
ليسهل تميزها وحفظها واستحضارهاء وتوظيفها في عملية التعلم» واكتساب اللغة. 

أمّا الورقة الخامسة فكانت للدكتور عاطف فضل من جامعة الإسراء/ الأردن» 
وهي بعنوان: "المتعلمون من غير العرب وقواعد النحو". وقد حاولت هذه الورقة 


المؤتمر الدولي الأول لتعليم اللغة العربية للناطقين بغيرها تقارير مؤتمرات 9و١‏ 


الإحابة عن السؤال المركزي التالي: كيف يجب أن يكون تعليم النحو العربي للناطقين 
بغير العربية من حيث: المرسلء والمستقبل» والوسائل. 

أُما عاصم شحادة من الجامعة الإسلامية العالمية/ ماليزيا» فقَدّم يفا بعنوان: 
"التحليل التقابلي للتراكيب الصرفية بين اللغة العربية واللغة الملايوية بماليزيا"» وقد 
توقف الباحث عند مستوى بنية الكلمة وتكرار الكلمات وتراكيب اللغة الملايوية» 
فيما أمعن النظر ف المورفيم» والاشتقاق» والتصريفء والإعراب في العربية. 

وسادس جلسات المؤتمر ابتدأت ب "اتجاهات دارسي اللغة العربية بوصفها لغة 
ثانية نحو الحاسوب" للدكتور صالح التنقاري من الجامعة الإسلامية العالمية/ ماليزياء 
الذي حاول من خلال دراسته أن يجيب عن أسئلة عديدة مثل: ما اتجحاهات الدارسين 
نحو استخدام الشبكة العالمية» والبريد الإلكتروني في تعلم اللغة العربية بوصفها لغة 
ثانية؟ وهل يؤدي اخحتلاف النوع (ذكر/أنثى) إلى اختلاف في اتجاهات الدارسين نحو 
اللداسيوت» 

أمّا "تسخير المواقع العربية لتعليم اللغة العربية للناطقين بغيرها في ماليزيا"» فكان 
للباحثئين محمد مروان بن إسماعيل» ووان مهارت محمد» من جامعة العلوم الإسلامية/ 
ماليزيا. وقد حاول الباحثان إبراز أهمية مواقع الإنترنت العربية في تعلّم اللغة العربية 
للناطقين بغيرهاء والارتقاء .بمهارات العربية الأربع: الاستماع والمحادثة والقراءة 
والكتابة» وعناصر اللغة العربية: نحوها وصرفها. 

تحن عافد آرطن العدواة ١‏ دروكا قن دقوي دافن هه له تناف ا 
بعنوان: "تصميم وكتابة احتبارات اللغة العربية للطلاب الأحانب: الطريقة السليمة 
ملاحظات واقتراحات ميدانية", وقد توقف طويلاً عند مسألة: كيف ينبغي أن يكتب 
معلم اللغة العربية للناطقين بغيرها الاختبار» وكيف يعرف أن ما صمّمه صائب؟ لما في 
ذكر من تأثير إيجابي على سير العملية التعلميّة التعليمية. 
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وقدّم الدكتور عبد الرحمن أبو شريعة من الجامعة الإسلامية العالمية/ ماليزيا ورقة 
بعنوان: "تحربة مركز اللغات في اللجامعة الإسلامية العالمية .ماليزيا في تعليم اللغة العربية 
منذ تأسيسها إلى الوقت الحاضر» وَضفا قدا و واستعرض فيه تحارب اللخامعة 
الإسلامية في تعليم اللغة العربية لأغراض عامة وخاصة للطلبة االماليزيين ميوت 
والطلبة غير الماليزيين عموماً. 

أما ابتسام محمود ناجي من احلس الأعلى للتعليم في قطرء فقدمت في محال ذاته 
"تحربة جامعة قطر في تدريس اللغة العربية للناطقين بغيرها: دراسة مدى فاعلية 
البرنامج"» وقد أبانت عن حوانب التجربة: الأكاديمية والإدارية والطلابية والتدريسيّة؛ 
وذ عن مرينيات الطاب متو االرفامتع واللفة العرية. 

وقدّم ا ل 0 "النهج 
التحليلي لتعليم اللغة العربية لغير الناطقين بها" وقد هدف إلى بناء هيكلة لغوية كاملة 
شاملة لأقسام لغتنا ومحتوياتهاء بحيث تغطي هذه الميكلية قواعد اللغة؛ بدءا ببناء 
الحرف» وانتهاء ببناء الجملة. 

وبدئت الجلسة السابعة بورقة رئيس شعبة اللغة العربية للناطقين بغيرها خالد 
القضاة من مركز اللغات بالجامعة الأردنية» وجاءت بعنوان: "أثر اللغة الأم في استخدام 
مهارات اللغة المستهدفة اللغة العربية- اللغة الإنحليزية: دراسة تقابلية" وانطلقت فكرة 
الدراسة من أن معرفة المعلم الدقيقة للغة الطّالب الأم» سيؤدي إلى تفادي كثير من 
الأحطاء الي يقع فيها الطّلاب في المراحل الأولى لتعلم اللغة. 

ثم تلته الدكتورة إيمان الكيلاني من الجامعة الحاشمية/الأردن» ببحثها المعضون ب 
"توظيف اللسانيات في تعليم العربية للأعاجم"» وقد حاولت جاهدة إظهار دور 
اللسانيات في تعليم اللغة العربية للناطقين بغيرهاء على أكثر من مستوى: الصوي» 
والكتابي» والمعجمي الدلالي» والتركبي. 


المؤتمر الدولي الأول لتعليم اللغة العربية للناطقين بغيرها تقارير مؤتمرات ”.1١‏ 


أمّا الدكتور وليد العناق من جامعة البترا/ الأردن» فَقَدّم عادول "مدن ارون 
اللسانية في تدريس القصّة القصيرة"؛ وفيه أظهر أهمية توظيف اللسانيات في تعليم 
القصة» بوصفها فرعاً من فروع الأدب للناطقين بغير العربية. 

أمّا بحث "المغامرة البلاغية في تعليم العربية للناطقين بغيرها" فكان للدكتور مصلح 
النجّار من الجامعة الحاشمية/ الأردن؛ إذ توقف عند الصعوبة الى تواحه متعلمي العربية 
الأحانب في مستوياتا المتقدمة لدى تعلمهم بعض النصوص الرفيعة. فحاول سبر هذا 
الإشكال من خلال النظر إلى اللغة بصورة أبعد مما تبدو عليه من أصواتء» ونحوء 
وصرف. 

وقدمت الدكتورة حنان إسماعيل عماى ة/ الشتامكة الأرديت معنا بعنوان: "تدريس 
العربية للناطقين بغيرها بين مناهج ثلاثة: المعياري والتقابلي ومنهج تحليل الأغطاء", 
وقد وقفت الباحثة على خصائص كل منهج من المناهج السابقة وتميزاته» ومواطن 
ضعفه وقوته» وأماكن استخدامه وضروراته. 

أمّا "اللسانيات وتعليم اللعة الشرة الباطفين بخرها د اللشانانة' الوظفية ترفك" 
فكان البحث الذي قدمه الدكتور حافيظ إسماعيلي» أستاذ اللسانيات في جامعة 
أكادير/ المغرب» وقد تطرق في بحثه إلى العديد من قضايا تعليم اللغة العربية للناطقين 
بغيرها من وحهة نظر وظيفية» وذلك على المستويين النظري والعملي. 

وابتدأت الجلسة الثامنة ببحث "تحربة جامعة جين حي التايوانية في تعليم العربية 
للناطقين بغيرها" للدكتور غسّان تشوان/ تايوان؛ إذ استعرض تحربة تعليم اللغة العربية 
في الجامعة» والصعوبات الي واجهته في تعليمهاء وطرق التغلب عليهاء فضلاً عن تقدم 
تاريخ موجز للغة العربية وتعليمها في تلك الجزيرة. 

وقدم الأستاذ الدكتور مارك فان مول» من جامعة لوفان الكاثوليكية فيلا/ 
لكا ها بعنوان: "هل اختيار اللغة العربية كمادة دراسية لغير الناطقين يما اختيار 
مناسب وواقعي؟" وقد توصل الباحث إلى أن تيار العربية الفصحى في التدريس ليس 
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اختياراً مناسباً فحسبء بل هو اخحتيارٌ واقعي. أمّا الدكتورة ساندي أبو سيف/ الجامعة 
الأردنية, فقدمت بحثاً بعنوان: "اتحاهات متعلمي اللغة العربية للناطقين بغيرها في مركز 
اللغات بالجامعة الأردنية: نحو الازدواج اللغوي"» وتوصلت الباحثة إلى إدراك الطلبة 
المسبق لحذه الظاهرة. وعلى الرغم من ذلك فهم يتوجهون إلى دراسة الفصحى. 

أما بحث "تحديات تواجه الطلبة الأحانب ومدرسي اللغة العربية كلغة ثانية في 
فصول تدريس العامية المصرية" فكان للدكتورة عبير حيدر من الجامعة الأمريكية في 
القاهرة» وفيه حاولت استقصاء الرأي في مسألة مقبولية» أو عدم مقبولية إضافة 
مفردات ما يطلق عليها لغة الشباب (الروشنة) في مناهج تعليم اللغة العربية للناطقين 
بغيرها. 

أمّا آخر جلسات المؤتمر» فقد بدئت ببحث الدكتورين: روسيئئ بن سامة و محمد 
بحيب بن حعفر من جامعة العلوم الإسلامية/ ماليزياء وهو بعنوان: "تعليم اللغة العربية 
لأغراض خاصة: قسم اللغة العربية ووسائل الاتصال بجامعة العلوم الإسلامية الماليزية" 
وأكدا فيه على ضرورة تعليم العربية لأغراض خاصة وتواصلية» حسب أهداف 
الطالب وحاجاته. 

وقدمت الدكتورة رشا الوا رقت يكافده الاشكيوريه ا #سيبن عقا وان 
"تدريس وسائل الإعلام في برنامج تدريس اللغة الأجنبية" وحاولت فيه الإحابة عن 
تساؤلين مهمين هما: كيف تختار نصوص لغة وسائل الإعلام للناطقين بغير العربية؟ 
وكيف ندرسها؟ 

وراك كر كو انة كو ندوة حاج داود» ونحمية هاشم» ونئ حنان مصطفى من 
الجامعة الإسلامية العالمية/ ماليزياء أن تحليل حاحات الطلبة هو من أهم المنطلقات في 
وضع مناهج العربية للمتخصصينء وهذا ما أبنّه في بحثهن المعضون ب "العربية 
للمتخصصين في بجال الاقتصاد: تحليل حاحات الدّارسين" 


المؤتمر الدولي الأول لتعليم اللغة العربية للناطقين بغيرها تقارير مؤتمرات #ا. م 


أمّا "صوصيّة تعليم اللغة العربية للطلبة الإسبان"» فهو بحث للدكتور وليد صالح/ 
جامعة أتونوما/ إسبانياء وحاول فيه استقصاء مستوى التقارب والابتعاد بين اللغتين 
العربية والإسبانية على المستويين الصويٌ والتركيبي» وتوظيف ذلك عند وضع مناهج 
تعليم اللغة العربية للإسبان. 

أمّا الدكتور وجدان محمد صالح كنالي» وأشواق محمد صالح كنالي من الجامعة 
الإسلامية العالمية/ ماليزيا» فبحثا موضوع: "الاستراتيجيات الترجمية: مقاربة في تعليم 
اللغات الأجنبية"؛ إذ حثا على توظيف استراتيجيات الترجمة الذهنية الذاتية في تعليم 
اللهة العريية للناظفية يعدرها: 

أما لذ كورة سوس كسى موه كن بريظايك 'فتدمك: هذا بعتسوان: ادراسة 
تحليلية للأحطاء اللغوية للطلبة الصينيين من دارسي اللغة العربية"» وحاولت الباحقة 
الإحابة عن الأسئلة التالية: ما الأخطاء الي يقع فيها الدارس الصيئ عد تعلمه للغة 
العربية؟ وما الأسباب الي أدّت به إلى الوقوع فيها؟ وما الحلول الي من شأفها أن تعالج 
هذه المشكلة؟ 

وقدم الدكتور غسان الشاطر من جائعة ابغالنا 'الوطية بد كران الوخسف 
منهج الاستيعاب في تعليم العربية للناطقين بغيرها وتصميم مناهجها", واستهدفت 
دراسته التعرف إلى التطور الذهين الاستيعابي في اكتساب تراكيب اللغة ومفرداتهاء 
بوصفها لغة ثانية» وعلاقتها بالتدريس الفصلي الفعال. 

وما لفت الانتباه في تداولات المؤتمر كثرة الإقبال على تعلم اللغة العربية وتعليمها 
للناطقوق :معيره ف إقس وكين نيو الينسين والمفيين 3 اللا الذربية يبلك تفيفت 
لآق افق شيائقية "و افق اقوة أدلونا مشاه قدي ع السافية كادي سد يداك 
الحادي عشر من مسبتمبر .50٠0١‏ كما تزايد اهتمام قطاعات كبيرة من أبناء الشعوب 
الإسلامية غير العربية بتعليم اللغة العربية لأسباب تتعلق بالرغبة في فهم القرآن الكريم 
والحديث النبوي الشريفء والتواصل مع الشعوب العربية من جهة:؛ فضلاً عن 
الأسباب الاقتصادية والسياحية من جهة أخحرى. كما لوحظت كثرة المراكز اللغوية 
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الي أخذت على عاتقها مهمة تعليم اللغة العربية للناطقين بغيرهاء وتنافسها في ذلكء» 
سواء في البلاد العربية والأحنبية» الأمر الذي يبشر بكل خير في الاهتمام بلغة القرآن 
والقيام على نشرهاء وتيسير تعليمها. 

وجاءت الجلسة الختامية للمؤتمر» لتلخص أهم مادر في الجلساتء وأهم 
التوصيات» وكان من أبرزها: 

- عقد المؤتمر سنوياً ليتسئ للعاملين في هذا الميدان الإفادة والاستفادة من كل ما 
هو حديد في هذا امجال. 

- تأسيس رابطة لمدرسى اللغة العربية الناطقين بغيرهاء يكون مقرها في الجامعة 
الأردنية» وأحرى إلكترونية للأساتذة والمهتمين بهذا الميدان. 

2 اكد الوكارو ف عاق أغنيه تدان اللقة العرنية 'للناطفيق يعيها وتعلمها فى ابحة 
حسور التعاون والتفاهم بين الأمم والشعوب, وبخاصة الشعوب الإسلامية غير العربية. 

- نه المؤتمرون إلى أهمية بذل الجهود في إخراج مناهج لتعليم العربية للناطقين 
بغيرهاء تراعي المهارات اللغوية» وتودي دورا ثقافياً وحضارياء وتأحذ بعين الاعتبار 


- إنشاء بحلة علمية دولية محكمة تختص بقضايا تعليم العربية للناطقين بغيرها. 


عروض مختصرة 
إعداد: أسماء حسين ملكاوي 


.١‏ المنهج الدعوي عند القرضاوي مواهبه وأدواته. وسائله وأساليبه, ماته 
وآثاره» أكرم كسابء تقدم: عبد العظيم الديب» وعبد السلام البسيون» القاهرة: 
مكتبة وهبة» ,7٠0٠5‏ ١ه‏ صفحة. 

يقدم الكتاب قراءة معمقة للأدوات» والأساليب» والمرتكزات» الخاصة منهج 
الدكتور يوسف القرضاوي الدعوي» وجاء ذلك في سبعة فصول؛ تناول الفصل 
الأول: السيرة الشخصية» والحياة الدعوية للقرضاوي. وتحدث الفصل الثاني عن 
مواهبء» القرضاوي الدعوية وأدواته. وقدّم الفصل النغالث: عرضيضا للوسائل» 
والأساليب المتبعة في منهج القرضاوي الدعوي. وركز الفصل الرابع على: تعدد 
المرتكزات الى يقوم عليها منهجه؛ متوقفاً أمام فقه الموازنات» وفقه الأولويات» وفقه 
الاحتلاف» وفقه المقاصد الحزئية في ضوء المقاصد الكلية» وفقه الواقع» وفقه السّنن. 
وتناول الفصل الخامس: السمات الأساسية للمنهج الدعوي للقرضاوي. ويعرض 
الفصلان السادس والسابع: كيفية توظيف القرضاوي ذا المنهج الدعوي الشامل في 
خدمة الإسلام والدفاع عن قضاياه» ويتحدث عن الآثار والثمار الي أتتجها منهج 
القرضاويء ومردود ذلكء سواء على المكتبة والجامعات الإسلامية» أو على الحركة 
الإسلامية» وتلاميذ الشيخ. 

؟. القرضاوي: مرتكزات دعوته وجبهاته الدعوية» أكرم كسابء القاهرة: 
مكتبة وهبة» 27٠01‏ 5714 صفحة. 


يتناول هذا الكتاب دعوة الدكتور يوسف القرضاوي» ومرتكزاتها الوسطية» الي 
شملت عدة نقاط» انطلق بما في طريق دعوته منذ ما يزيد عن نصف قرن» واستطاع 
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خحلالها أن يؤصل ويقعد لماء حي غدت هذه المرتكزات منارات هدى تميز دعوته 
ومنهجه؛ فاقتدى با الدعاة المخلصون وتلامذته الكثيرون. كما يتناول جبهات 
القرضاوي الدعوية» الى خاض غمارهاء غير متهيب ولا متردد» عُدَّته فيها إيمان عميق 
وفهم دقيق» وثبات على المبدأ» وتمثلت هذه الجبهات في: العلمانيين» والوطنيين 
والقوميين» وأهل الكتاب» والحكام. 

*. قضايا المرأة في فقه القرضاويء عمرو عبد الكريم سعداوي» مصر: قطر 
الندى للنشر والتوزيع» 71/070٠05‏ صفحة. 

تناول الكتاب القيم الحاكمة» والقواعد الضابطة» للنظر والاحتهاد في قضايا المرأة 
عند الدكتور القرضاوي. ثم تناول القضايا التفصيلية الى تتعلق بالمرأة مثل: أهلية المرأة 
الاقتصادية» والحنائية» واختيار الزوج» والحب قبل الزواج» والولاية في الزواج» وتعدد 
الزوجات» وزواج المسيار» وزواج المتعة» وتنظيم الأسرة» والإجهاضء وختان الإناث» 
وضوابط الاختلاط بين الجنسين» والمصافحة بين الرحال والنساء» وصوت المرأة» 
وإلقاء السلام بين الرحال والنساءء وتولي المرأة للمناصب العامة كرئاسة الدولة» وتولي 
القضاءء وحق المرأة في الاتتخاب والترشح للمجالس النيابية» وقضايا المرأة في فقه 
الأقليات» كإسلام المرأة دون زوجهاء ومنع المسلمة من لبس الحجاب» وحدود الثقافة 
الجنسية قبل الزواج» وحدود الاستمتاع بين الزوجحين» وغير ذلك من القضايا الي 
تتعلق بالمرأة المسلمة. 

5. عبد الوهاب المسيري في عيون أصدقائه ونقاده, عدد من المؤلفين» دمشق: 
دار الفكر "٠05 27٠٠01/‏ صفحة. 

يعرض الكتاب فكر الدكتور عبد الوهاب المسيري» ومسيرته الثقافية والعلمية» من 
خلال أكثر من عشرين مقالة» مهداة إليه من أصدقائه» وعارفي فضله ومحبيه» مناسبة 


عروض مختصرة لا.؟" 


تكرعه في الأسبوع الثقاتي الثامن لدار الفكر. وقد تناول بعض الباحثين في مقالاتهمء 
حهود المسيري عبر علاقته بالحداثة» وما بعد الحداثة» والحرمنيوطيقية المعاصرة. وتناول 
آخرون طروحات المسيري في سياق الفكر العربي والإسلامي المعاصرء وشغل غيرهم 
بدور التوحيد عند المسيري. وتضمن الكتاب -با بمجمل- دراسة محورين أساسيين» 
تنضوي تحتهما معظم كتابات المسيري الموسوعية؛ هما اليهود واليهودية والصهيونية؛ 
والمنهجية العلمية والنماذج الإدراكية. ويتضمن الكتاب كذلك حديفاً عن طفولة 
المسيري المشاغبة» وسيرته الفكرية» والاجتهاد التوليدي في خطابه» ورحلته من عالم 
النقد الأدبي إلى عالم الفكرء وأخيراً عن أعماله الشعرية. 

ه. الإسلام وتحرير الفكر الإنسائ: بحوث ودراسات في الدين والحياة» تحمد 
رجب البيومي» القاهرة: الدار المصرية اللبنانية» 5/27٠1‏ 7 صفحة. 


يتناول الكتاب مجموعة بحوث ودراسات في الدين والحياة؛ بوصفهما الشغل 
الشاغل للفكر الإنساني على مر العصورء ويقسم الكتاب إلى قسمين رئيسيين: قسم 
خاص بالبحوث التوحيهية» وقسم آخر خاص بالشخصيات التاريخية» ومن بين 
الموضوعات الى تناولها الكتاب: علاقة الإسلام بالمسيحية» وكيفية النظر إلى الدين من 
منظور العلم والفلسفة» والمكانة العالمية للإسلام في هذا العصرء وغيرها من موضوعات 
ملحّة تزحر بما صفحات الكتاب. 

”. التعددية والتسامح الديني بين الفكر الإسلامي والغربي. حسين بو حمسينء 
بيروت- دار امحجة البيضاء للطباعة والنشر والتوزيع» 25٠١/‏ *7*” صفحة. 

يطرح الكتاب تساؤلا رئيسا حول موقف القرآن والسنة من التسامح الدينء 
وهل أن قوله تعالى: "لا إكراه في الدين" ينطبق فعلاً على ذلك التسامح؟ ويسعى إلى 
الإحابة على الأسئلة الي تتفرع عن ذلك السؤال الرئيسي؛ من قبيل التساؤل عن المنشأ 
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والمهد الذي نبعت فيه مقولة التسامح الديئ» وما هي البيئة الفكرية والاجتماعية الي 
نشأت فيه هذه الفكرة وانطلقت؟ وما هي الحذور والمنابع الفكرية الى ساعدت على 
ذلك؟ ويحتوي الكتاب على أربعة فصول رئيسية: الفصل الأول منها يحتوي على ثلاثة 
مباحث للتعريف اللغوي والاصطلاحي للتسامح الديئ» وحقيقة الموقفين القرآني 
والعقلاني منه» ويتحدث الفصل الثاني عن منابع التسامح الديئ في الفكر الغربي» ثم في 
مصادر التشريع الإسلامي من كتاب وسنة. ويمثل الفصلان الثالث والرابع مباحث 
تطبيقية» وتعرضا لمصاديق التسامح الإسلامي في شؤون مختلفة. 


. فقهاء وأمة؛ جذور العمل الإسلامي ني العراق الحديث؛. رسول محمد 
رسولء» بيروت- مؤسسة الانتشار العربي» ١97 25٠١‏ صفحة. 

يتتبع المؤلف في كتابه حركة صعود الإسلام السياسي في العراق» وعلاقة ذلك 
بفشل المشاريع القومية واليسارية» مشيراً إلى أن الفضل في ذلك يعود للإيرانيين» بدءا 
من مرحلة الإمبراطورية العثمانية وربما إلى الآن. ويرجع المؤلف مشاركة الإسلاميين 
العراقيين في قيادة عراق ما بعد الدولة البعثية» إلى جذورها الي تعود إلى القرن التاسع 
عشرء وتراكماتقها خلال القرن العشرين. وتبحث فصول الكتاب السبعة جملة من 
المتغيرات الي أدَّت إلى توظيف طاقة العمل الإسلامي السياسي في مواجهة التحديات» 
الي كان المجتمع العراقي يواجهها مطلع القرن العشرين على وجه الخصوصء مركراً 
البحث في أحزاب العمل الإسلامي الي ظهرت في النجف» وكربلاء» والكاظمية قبيل 
ثورة العشرين» وواجحهت المشروع الاستعماري البريطاني حينها. 

/. مقارنات حول فكر مالك بن نبي من على منبر الجزائر. عمر مسقاوي؛ 
دمشق: دار الفكر المعاصر» 27٠١/‏ 555 صفحة . 

يتناول الكتاب فكر مالك بن ني» وأثره في الوسط الثقافي العربي الإسلامي. 
وتنتظم الكتاب سبعة فصول» يتحدث الأول منها عن الاحتفال الذي أقامه معهد 


عروض مختصرة 9.؟" 


العالم العربي في باريس والحزائر حول فكر بن ني. ويتناول الفصل الثاني أثر وفاة مالك 
على الوسط الثقافي والفكري في بلاد الشام. واستعرض الفصل الثالث الملصطلحات 
الرئيسية الى استخدمها مالك؛ ثم الخلاف الذي نشأ عندما دحلت هذه الملصطلحات 
حقل التداول الثقائي العربي الإسلامي. وتضمن الفصل الرابع محاضرة المؤلف الي ألقاها 
في اللقاء الدولي للمجلس الأعلى الإسلامي في الجزائر حول فكر مالك. وذكر فيها 
الفرق بين مفهوم العالمية الي تعد رسالة» ومفهوم العولمة المتمركز حول الحضارة 
الغربية. وتحدث الفصل الخامس عن شروط النهضة والبناء الجديد عند مالك» وتكلم 
الفصل السادس عن عالية الثقافة والحضارة في فكر مالك بن نبي رؤية من الشاطئ 
الأخر» وكيف تأسس مفهوم الثقافة والحضارة والعناصر المكونة لكل منهما. وف 
الفصل الأخير أشار المؤلف إلى موقع مالك ف الفكر الإسلامي الحديث» وإلى أسباب 
غربته عنه من أربعينات القرن الماضي إلى سبعيناته. 

5. في الخلاص النهائي: مقال في وعود الإسلاميين والعلمانيين والليبراليين» 
فهمي جدعان, عمان: دار الشروق» 54١5 27٠0٠1‏ صفحة. 

يتناول الكتاب النظم الفكرية- السياسية العربية الرئيسة اليوم: الإسلامية 
ل ا وتحقيقا فى دغاواهاً كفا طاريها ابعل تدر ل 
ما الذي يريده أصحاب هذه التيارات؟ وما هي وعودهم الي يُقدموفا للشضعوب 
العربية اليوم؟ ويستعرض جدعان الأدبيات الغربية خلال السنوات الخمسين الماضية» 
الي تحدثت عن النهايات» مثل: فاية الإنسان» فاية الدين» فغهاية التاريخ, نغايات 
الأيديولوجياء فاية الله» ويأيّ إلى المنظومات الفكرية الثلاث عند العربء ويتبين 
مفهوم الخلاص النهائي أو الحاسم لديهاء الذي يتمثل لدى الإسلاميين في الدين 
الإسلامي» وتشكلاته الفكرية المختلفة عبر التاريخ؛ وصولاً إلى الفكر الإسلامي 
المعاصر. بينما يتمثل لدى العلمانيين في: "إزاحة دور الدين من الشؤون العامة 
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للمجتمع والدولة". في حين يراها الليبراليون متمثلة في "عملية إصلاح شامل تتخذ من 
(الحرية) سبيلا وحيدة للخروج من المأزق". 

.٠‏ الإسلام والتجديد: كيف يتجدد الفكر الإسلامي» زكي الميلاد» بيروت: 
المركز الثقافي العربي» ١/5 27٠١‏ صفحة. 

قام المؤلف في كتابه بتتبّع المؤلفات» والأعمال» الي عالجت موضوع التجديد في 
الفكر الإسلامي خلال القرن العشرين» وعمل على دراستهاء وتحليلها» والكشف عن 
سياقاتها وأرضياتهاء وتحديد أبعادها ومكوناتهاء ومن ثم قام بنقدها وتسجيل ملاحظاته 
عليهاء مشيراً إلى ما قدمته هذه الأعمال من إضافات» وإضاءات في بحاهها. وتنتظم 
الكتاب سبعة فصول؛ هي: محمد إقبال وتحديد التفكير الديى في الإسلامء هاملتون 
جيب والاتحاهات الحديثة في الإسلام» محمد البهي والفكر الإسلامي الحديث» أمين 
الخولي والمجددون في الإسلام» حسن الترابي.. الفكر الإسلامي هل يتجدد؟ تحولات 
التجديد الإسلامي ما بعد حقبة سبعينات القرن العشرين» رؤيئ في تجديد الفكر 
الإسلامي. 


١‏ النظام التربوي الإيرائي: محاولات إعادة تشكيل المفاهيم» بجموعة من 
الباحثين» بيروت: مركز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي» 270٠01‏ 71 صفحة. 


يأق هذا الكتاب في إطار الحديث» الذي أعقب أحداث الحادي عشر من مبتمبر» 
حول ضرورة إصلاح النظم التعليمية والتربوية في الدول الإسلامية المنهمة -أمريكياً- 
بترسيخ عقلية العنف والإرهاب لدى الأحيال» ويحتوي الكتاب على عدد من المقالات 
المقدمة من قبل مجموعة من المفكرين والتربويين؛ يهدف تأسيس نظام تربوي إيراني 
معاصرء وإعادة تشكيل المفاهيم التربوية الإسلامية في إطار معاصر وموضوعي. 
وعناوين المقالات هي: النظام التربوي الإسلامي: منطلقات التجديدء والأطروحة 
المبدئية لمشروع الإصلاح في النظام التربوي في إيران: البنية الأساسية للتربية 


عروض مختصرة "١1١‏ 


الدبموقراطية» وأصول الإدارة التربوية في فكر الإمام علي رضي الله عنهه والإدارة 
التربوية في رؤية الإمام علي رضي الله عنه» وتربية الهداية وتربية العزل وجهاً لوحه: 
الحوة بين التربية والطبيعة» والدولة والإصلاحات والتربية والتعليم» والتحولات الجديدة 
في التربية الدينية للطلاب» وأسس الإصلاح في نظام التربية والتعليم» والإصلاحات في 
النظام التعليمي: قراءة سوسيولوجية» والدين والتربية والتعليم. 

؟ . الكلمة في الإسلام: وظيفتها ومسؤوليتهاء أسامة ظافر كبارة» طرابلس: 
المكمل للنشر والإعلام» 77١ :5٠١01/‏ صفحة. 

الكتاب دراسة تحليلية لمفهوم الكلمة ورسالتها ووظائفهاء ويتكون من مقدمة 
وحخمسة بحوث وملحقين؛ يتحدث ف المبحث الأول» عن دور الكلمة في الحياة 
لقنا سيو شارحا أقسام اللسان ووظائف اللغة. ويتحدث في المبحث الثاني عن 
الكلمة من المنظور الإسلامي» ويد معيئ الكلمة الطيبة والخبيثة» والكلمات وتأثيرها 
في ضوء القرآن والمبادئ الى تحكمها في الإسلام. وقدم في المبحث الثالث شواهد من 
تأثير الكلمة كما وردت في النصوص القرآنية» في جوانبها السياسية» والاحتماعية, 
والإعلامية. ويقدم المبحث الرابع شواهد في مسؤولية الكلمة من السنة النبوية الشريفة. 
أما المبحث الخامس فيتحدث عن البعد الإعلامي للحرية في الإسلام» وكذلك عن 
حرية الرأي والتعبير» وضوابط هذه الحرية وقيودها في ضوء القرآن والسنة النبوية. 
والملحق الأول هو عرض تتأثير التقنيات على مستقبل التواصل البشريء والملحق الثاني 
هو دراسة ميدانية للكلمة في الإعلام اللبناني والعربي عموما بالنسبة للأحداث في 
فلسطين ولبنان. 

.١‏ فلسفة التاريخ في الفكر الإسلامي: دراسة مقارنة بالمدارس الغربية الحديثة 


المعاصرة. صائب عبد الحميد» بيروت: دار المحادي» 27٠6٠17‏ 595 صفحة. 


الكتاب في الأصل رسالة دكتوراه» قدمها المؤلف لنيل درحة الدكتوراه في فلسفة 
التاريخ» من الجامعة العالمية للعلوم الإإسلامية بلندن عام كألد”. وجاء في حمسة 


١ *‏ #9إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد 7ه صيف 559 ١ه/‏ ١٠٠٠م‏ أسماء ملكاوي 


فصول؛ رصد الأول بدايات الوعي التاريخي عند المسلمين ومحفزاته» وتطوره» ونشأة 
بوادر الفكر الفلسفي ف التاريخ. وتناول الثاني الفكر الفلسفي في التاريخ عند المسلمين 
حى القرن الخامس المهجري» وفق الترتيب التاريخي أيضاً ليتوقف .ما فيه الكفاية عند: 
اليعقوبي» والمسعوديء وإخوان الصفاء ومسكويه. وابن الطقطقى. واختص الفصلان 
الثالث والرابع بدراسة نظريي ابن خلدون» وابن نبي» على الترتيب في عدة مباحث. 
أما الفصل الخامس والأخير» فقد تناول النظريات الي تتمحور حول التفسير القرآني 
للتاريخ. واحتوى الكتاب على مدل موسع نسبياء تناول: مفهوم فلسفة التاريخ» ثم 
نشأة فلسفة التاريخ في أوروبا الحديثة وتطورهاء وأهم اتجاهاتهاء ونظرياتها الكبرى؛ 
وأشهر وجهاقًا المعاصرة. 

.١ 4‏ المسألة الدينية في القرن الواحد والعشرين» حورج قرم» تعريب: خليل 
أحمد حليل» بيروت: دار الفارابي» 101727٠017‏ صفحة. 

الكتاب هو دراسة لما سَّمَّى ظاهرة "عودة الدين" المنتشرة في كل المحتمعات» الي 
تعتنق إحدى الديانات الثلاث التوحيدية. ولا سيما في المجتمعات المسيحية. وهو محاولة 
لبيان ما ماه سخافة الأفكار والرؤى الي تحملها القيادات السياسية الغربية» ومدى 
الضرن الدج تلحفها بنا بسكل خاط موق كدا خترورة إغاذة بناء منظومة ثقافية تصلح 
أساساً لنهضة عربية ثانية» مستقلة عمًا يأتينا من الغرب من دفق إعلامي وأكادعي 
متواصل» وتفيد في مراجعة نقدية صارمة لممارساتنا الثقافية والإعلامية» ولما يأتينا من 
الغرب من أدبيات مفخخة حول "عودة الديئ"» وحرب الحضارات» والقيم 
"اليهودية- المسيحية"2 في مقابل قيم "عربية- إسلامية". ويتضمن الكتاب مقدمة,» 
ومدخلاً بعنوان: كيف استحوذت "الظاهرة الدينية" على اهتمام العالم؟ وستة فصول 
هي: مكونات هواجس ال حوية» ونشوء الأمة ولت انلعة تشكل مويق والأغفاط 
الأولية لأشكال العنف الحديثة: الحروب الدينية في أوروباء والحداثة بوصفها أزمة 


عروض مختصرة "1١‏ 


الثقافة والسلطة» والأزمة الدينية والسياسة المزدوحة في المجتمعات التوحيدية المعاصرة» 
وحول الحرب والسلم في القرن الواحد والعشرين» وخامة بعنوان: نحو ميئاق علماني 
عالمي. 
,01101 0 01-0010 رلا كلالآ  0[‏ 211611011161011 ©1711 :1/1711 01001 7176 .15 
ع تطاععع10) 21 017لآ 12طلطن01ن) ,0121 ممتااعظ :80101 ,نهومعاء10-2هدع 512017 
256 ,(2008 ,8 
عنوان الكتاب باللغة العربية: "المفق العالمي: ظاهرة يوسف القرضاوي". وهذا 
الكتاب أول كتاب يتحدث عن يوسف القرضاوي باللغة الإنحليزية؛ إذ يعد القرضاوي 
أحد أكثر الشخصيات الإسلامية المعاصرة المعروفة والمثيرة للجدل؛ وهو عالم شرعي» 
وناشط إسلامي» وضيف معروف في أكثر برامج قناة الجزيرة شهرة: "الشريعة 
والحياة". ويتناول الكتاب» حياة القرضاوي منذ ميلاده في مصر سنة 2١975‏ ونشأته, 
ودراسته» ونشاطه؛ واعتقاله» ثم انتقاله للعيش في قطرء ونشاطاته الأكاديمية والدعوية 
والفكرية من هناك. ويرى المؤلفء أنه منذ منتصف السبيعينات» أصبح القرضاوي 
واحداً من العلماء المسلمين المؤثرين» في القضايا السياسية والمذهبية» وأنه استطاع منذ 
التسعينات أن يصل إلى العالمية» من خلال استخدامه -بذكاء- وسائل الإعلام الحديثة؛ 
فقد كان أول عالم سني يذشن عو قا . الكتوويا لنفسه» كما أنه من مؤسسي موقع 
"إسلام اون لاين"» واحتفل مؤعراً جمرور عشر سنوات على برنابجحه التلفزيوي "الشريعة 
والحياة". وبذلك يصل المؤلف إلى نتيجة: أن القرضاوي يعد أهم شخصية دينية سَنية 
في العال اليوم. 
,(2008 ,1 عطتنال) عكنامط ع7111[ع1/1 ,متتهتاد وععع لالط ,دء0505[ه0طدعلة .16 


.5 250 
عنوان الكتاب باللغة العربية: "محجبابر". وهى ل اشتقتها مؤلفة الكتاب من 
خلال اللعب بالكلمة العربية "محجبة". وال تعيئ: الفتاة الى تلبس الحجابء أو غطاء 


غ ١‏ #إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد 1ه صيف 559 ١ه/‏ ٠١٠٠م‏ أسماء ملكاوي 


الرأس» أما (محجبابز)» فتعين بما: الفتاة المحجبة ولكن, ترتدي ملابس مثيرة. والكتاب 
هو دراسة قامت يها الصحفية "ستريتون" -وهي في عمر العشرينات- هدفت إلى 
معرفة كيف يفكر الشباب العربي العشريئ بالعالم من حوهم؟ وكيف يعيشون حياتهم 
اليومية ضمن ثقافتهم العربية الإسلامية؟ وقد سافرت المؤلفة من أجل هذه المهمة إلى 
كل من: بيروت» وعمانء والقاهرة» ودبي» والكويت» ودمشق. ودرست المؤلفة واقع 
الشباب العربي» وتوصلت إلى ما أسمته: "قوة سياسية ودينية جديدة" أطلقت عليها اسم 
"ا محجبابز"» وهن مع ذلك فتيات ورعات ومشغولات بقضية الصراع العربي 
الإسرائيلي. وتنظر المؤلفة بأهمية إلى التوتر والهد الذي تبذله الفتيات نتيجة رغبتهن 
بأن يكن ورعات ومتدينات لكن بشكل غير مبالغ فيه مثلا كأن تلبس الفتاة الحجاب 
لتظهر ورعهاء وفي الوقت نفسه تدحن» لتظهر أنها ليست من الجماعات الإإسلامية! 
ورغم كل التناقضات المحيطة بظاهرة المحجبات حسب الموضة» ترى المؤلفة: أنمن "قد 
أشعلن ثورة" أو "نوعاً من التصحيح الإسلامي"؛ إذ يشعر الشباب أن "الله يفهم 
حياقهم"» وربما يسمح ذلك بظهور إسلاميين (معتدلين) في الشرق الأوسط؛ يمكنهم 
تولي زمام السلطة. 

أممع:201111 له تك كاماد 71201711175 7161© 7ط 1711 اكستأبا زه 10711165 .17 
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15, 2008(, 256 5. 


عنوان الكتاب باللغة العربية: "تنوع الخبرة المسلمة: مواجهات مع الحياة 
السياسية والثقافية العربية". مع تزايد وتيرة التشنج ال تحكم علاقة الغرب بالعالم 
الإسلامي» فإن فهم دور الدين والثقافة السياسية في بجتمعات المسلمين وحياتقم 
اليومية» أمر ف غاية الأهمية. ويكشف "لورانس روزن" -أستاذ الأنثروبولوحيا في 


جامعة برنستون الأمريكية- في كتابه عن نواح عدة من حياة العرب المسلمين» الي - 


عروض مختصرة "١8‏ 


للوهلة الأولى- تربك الغربيين. وجال المؤلف حول مجموعة من الموضوعات المتنوعة, 
طارضا قناة اعرد 3ل 1134| يسوي للدي دم اللمتوي اذا ركيوك طن 
العلماء المسلمين منجذبين نحو الاتحاهات الفكرية الإسلامية المتشددة؟ ولماذا يحب حماية 
الرسول "عليه الصلاة والسلام" من إساءات رسوم الكاريكاتير؟ ويتساءل المؤلف 
كذلكء عن الرابط المشترك بين مظاهر الحياة الثقافية والاحتماعية والسياسية العربية 
الى تبدو متناقضة؟ ويرى أن الخيط الواصل بين مظاهر الحياة العربية هذه هو الأهمية 
الي يقيمها العرب للعلاقات الشخصية بينهم؛ تلك الرابطة الي تساعد على شرح 
أفعالهم وتصرفاقم المختلفة» وتفسيرهاء حى لو كانت صعبة الفهم؛ مثل "العمليات 
الاستشهادية". ومن الحدير بالذكر أن هذا الكتاب لا يهم الأنثروبولوجيين والمسلمين 
فحسبء بل أي شخص يسعى إلى تطوير فهم أعمق للعالم العربي والإسلامي. 
5111551 آ71052/ 1111| كنتأباا 1111[ 1176 - 5210111 كلل 4 :471921 20517111 .18 
4 ,(2005 ,15 أكتاعناث) شذرذنلا رووع] 011715157لا 07:21010_رتعكة11 001002 
| 
عنوان الكتاب باللغة العربية: "الغضب الكون: عبد السلام, أول عالمى مسلم 
بحصل على جائزة نوبل". يتناول المؤلف» وهو عالم الفيزياء ".حوردن فريزر” ف 
كتابه» سيرة العالم الباكستاني محمد عبد السلام وحياته» وهو أول عالم مسلم يحصل 
على جائزة نوبل في علوم الفيزياء عام 5179١م.‏ ويركز على أهم إنحازاته العلمية»ء 
والعملية» واهتمامه الخاص بالعلوم في دول العالم الثالث. ويصفه المؤلف بالمسلم 
المخلص الذي كان يشعر بالخنجل من المستوى العلمي المتدهور في الدول الإسلامية؛ 
والذي كافح بعناد بغية إعادته بحده السابق. 


١‏ #إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد ه, صيف 559 ١ه/‏ ١٠٠٠م‏ أسماء ملكاوي 


01 170702115 1717251111 07110 1711 أكن ألا ::511017 “0017127 116 10 011171©75ك7 .19 
و 2117151ل] 12ماعع112 ,معطتاط .هآ عصمح<هما ,ععلءانام؟1 07 :52017 
.5 328 ,(2008 ,21 01119) 
عنوان الكتاب باللغة العربية: "رحلات إلى الشاطئ الآخر: الرحالة المسلمون 
والغربيون بحثاً عن المعرفة". يُعرف العالم المعاصر بالتدفق المذهل للناس والأفكار 
وترى المؤلفة أن سفر الغربي» ارتبط عادة بروح الاكتشاف الريادية» لكن الصورة 
النمطية المسيطرة على تنقل الإنسان المسلم هي: المجاهد الذي يسافر لا للتعليم» ولكن 
للتدمير. وترى المؤلفة -الي تشق رحلتها في الكتاب عبر الثقافات»ء والجغرافياء 
والتاريخ» والنوع الاحتماعي» والأجناس البشرية- أن السفر لا يعي الحركة البدنية عبر 
الأراضي والثقافات؛ لكنه أيضا يمكن أن يكون رحلة خيالية» تجعل من الممكن لمن 
يعيش بطريقة مختلفة» أن يرى العالم بطريقة مختلفة. ويتحدث الكتاب عن رحلات 
"هيرودت" وابن بطوطة -الرحالة المغربي في القرن الرابع عشر الميلادي- كما يتطرق 
إلى الرحالة الفرنسي "توكفيل"» ويقابلها برحلة رفاعة الطهطاوي إلى باريس» في القرن 
التاسع عشرء ويجمع بين رواية مونتسكيو "رسائل فارسية"؛ ومذكرات الأميرة الشرق 
أفريقية "سيدة سالم". ويظهر هذا الكتاب فضول الإنسان تجاه المجهول» وسعيه الدائم 
لفهم الثقافات الأحنبية» وأن الرغبة في إعادة إنتاج الشيء الغريب إلى شيء مألوف» 
ليست حكراً على حضارة واحدة أو عصر معين. وتبين المؤلفة» أن عالم ما بعد- 
الاستعمار والعولمة» لم يتشكل عبر القوة الغربية فحسبء, بل شارك فيه المسلمون - 

بنظامهم الأخلاقي- الديق ماف وا هنا عن المفرقة 

110021 .ذل لتدستتتطكصمكظ ,دءع1م 1‏ :117كددأ/اا [171115 ؟71لا10[ .20 


.5 224 ,(2008 ,30 تتعطصطء8101) عمتطد1اطدظ 1170110 000 تتتمعع 01 
عنوان الكتاب باللغة العربية: "أصوات شابة بريطانية مسلمة ". كثيرا مايتم 


الحديث عن الشباب البريطان المسلم في بريطانيا المعاصرة» ولكن نادراً حداً ماتتم 


عروض مختصرة /ا١؟"‏ 


دعوم للحديث. فما هي آراء الشباب المسلم في بريطانيا ثما يقلقهم من قضايا 
اجتماعية» وثقافية» وسياسية تحيط يمم» وكيف يتعاملون معها؟ هذا ما يحاول 
"أنشومان موندال" اكتشافه من خلال مطالبته هؤلاء الشباب أن يستكشفوا خبراقم؛ 
وتوجهاقهم, وآراءهم» ويقدموا صورة عن الحياة الى يعيشها أي شاب مسلم عادي. 
عكست أصوات الشباب المسلم المسموعة في هذا الكتاب بيئات مختلفة؛ من حيث 
مكان السكنء والأعراق» والطبقات الاحتماعية؛ والتقاليد. إلا أن يينهم شيئاً مشتركاً 
هو نشأقم في بريطانياء في وقت ذفع فيه الشاب البريطاني المسلم إلى دائرة الضوء من 
ناحية أمنيّة. فماذا يع لهم أن تكون مسلما؟ وكيف ينظرون إلى الحياة في بريطانيا؟ 
وهل يشعرون أنهم بريطانيون؟ كيف ينظرون إلى غير المسلمين؟ ما هي وجهات 
نظرهم السياسية؟ ما طبيعة علاقاتهم مع أسرهم؟ يتكلم الشباب المسلم -في هذا 
الكتاب- مع المؤلف عن هذه القضايا وغيرها بصراحة ووعيء ويعبّرون عن آمالمهم 
وإحباطاقهم في هذه اللحظة التاريخية المهمة. 

111170 تالمع 15 ةاكنتأاا 01 1|1ا ه 11/841 :771:7ه1ك[1 7م10 عوك 11/6 .21 
,(2008 ,25 /17ةناتاطع"1) ووع1 م02[111) ,لعطدع 110 102113 320 0510م85 .آ مطمل 
230 
عنوان الكتاب باللغة العربية: "من يتكلم نيابة عن الإسلام: ماذا يعتقد مليار 
مسلم؟". شكلت حادثة الحادي عشر من مجم اتنصاة عزفا جعل الغرب يتساءل 
عن ماهية تفكير نحو مليار مسلم في العالم» يؤمن بالفكر الذي يدعم هذه الأحداث 
الإرهابية في العالم» أم لا؟ وقد تصدت لهذه المهمة منظمة "م68110"؛ الي قاممست 
بدراسة ضخحمة تضمّن هذا الكتاب نتائجها. وقد استمرت الدراسة لمدة ست سنوات» 
تم خلانما إحراء مقابلات مع أكثر من خمسين ألف مسلم, في أكثر من 75 دولة 
مسلمة» أو فيها أعداد معقولة من المسلمين. وكان من أهم نتائج الدراسة -اليّ 


م ١‏ #إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد اه» صيف 559 ١ه/‏ ٠١٠٠م‏ أسماء ملكاوي 


أدهشت بعض الغربيين- ما يلي: أن المسلمين -مثلهم مثل الأمريكيين- يرفضون 
الاعتداءات غير المبررة أخلاقيا على المدنيين» وأن الغالبية العظضمى من المسلمين 
سيضمنون حق حرية التعبير» إذا ما أوكلت إليهم مهمة كتابة دستور جحديدء وأن 
الشيء الذي لا يعجبٌ المسلمين با مجتمعات الغربية هو الخراب الأحلاقي وافيار القيم 
التقليدية» وهي الإحابات نفسهاء الي يعطيها الأمريكيون عندما يسألون السؤال ذاته. 
وعند سؤال المسلمين عن أحلامهم في المستقبل تكون إحابتهم: نحلم بالوظائف 
والأمن» وليس العنف والصراع. ويرى المسلمون أن أهم شيء يمكن للغربيين فعله 
لتحسين العلاقة بينهم وبين مجتمعاقم» هو تغيير الصورة الي ينظرون فيها إلى المسلمين» 
واحترام الدين الإسلامي. 
طهة17كة]/ ,1710067211011 0 27011156 116 :0267167 470 ©1717 .22 
336 ,2008 رووع] 1517 0117نآ علولا ,تعطكة 1/10 
عنوان الكتاب باللغة العربية: "الوسط العربي: وعد بالاعتدال". مؤلف الكتاب 
هو السيد مروان المعشرء وزير الخارجية الأردني الأسبق» الذي شارك في توقيع 
اتفاقيات السلام مع إسرائيل» وهو أول سفير أردني لدى إسرائيل» وعمل كذلك 
مر في الولايات المتحدة الأمريكية. و يروي في كتابه هذا تفاصيل المغامرات 
الدبلوماسية الي كانت بحري وراء الكواليس» خلال العقدين الماضيين» ومنها مبادرة 
السلام العربية» وخارطة الطريق للشرق الأوسط. ويدرس في كتابه الأسباب الي 
أعرت إحراز أي تقدم ولو بسيط في الوسط العري» الأمر الذي يتطلب إعادة النظر في 
السياسيات العربية» والإسرائيلية» والأمريكية. ويكشف المعشر عن الحانب الإنساني 
للصراع العربي الإسرائيلي؛ تارة من خلال تحليلاته السياسية» وتارة أخرى من حلال 
مذكراته الشخصية. 


عروض مختصرة "١84‏ 


,05> 30101ط1ع1كآ .71مل0ءء117 11 120 1هن) 0110 1700 1265170120 ©7717 .23 
مم 432 ,2008 .لمآ عصتطد1اطدظ تإعدوع] :انا ,لإعتتناك ,لامع 


عنوان الكتاب بالعربية: "دمّروا العراق وسموها حرية". كيف يصر الساسة 
الغربيون بصورة إنكارية على تمثيل الاشيار التدريجي نحو الفوضى والحرب الأهلية على 
أنه تحول دمقراطي؟ المؤلف كاتب بريطاني يعمل محرراً مسؤولاً في عدهد من دور 
القن الت يذه كتاباء تو شر عاك للقالات المعفة ف “قضايا السيافت» النولننة 
والإقليمية» والتاريخ» والفلسفة. 

يقذم الكتاب رصدا تارييا شهرياً للمسار "الذي قاذته الولايات المتحدة الأمريكية 
لاحتلال العراق منذ عام ٠٠7‏ 5م. ويبين الخطوات الى اتخذقا السلطة الأمريكية بزعم 
إقامة الديمقراطية» في الوقت الذي كانت فيه تشجع الانقسامات الطائفية» والفوضى 
الاحتماعية» ويوثق الكتاب عمليات النهب المنظم الذي قامت به الشركات الدولية 
للعراق» ومعاناة المدنيين» واستعمال التعذيب على نطاق واسع. ويلقي الكتاب الضوء 
على أسوء ما قامت به السياسات الخارحية الغربية في العصر الحديث. ويصعب أن تحد 
مؤلفاً يصف حقيقة ما حرى في العراق عن طريق بحث علمي يتصف بالشمول 
والتوثيق الدقيق. 
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عنوان الكتاب باللغة العربية: "سياسات الحجاب". أصدرت الحكومة الفرنسية في 
عام انوا يحظر ارتداء الرموز الدينية في المدارس الفرنسية» لتق أنه 
استهداف للفتيات المسلمات المحجبات. وقد أيّد فرنسيون هذا الحظر» ودافعوا عنه لأنه 
-حسب وجهة نظرهم- تعبير عن القيم الفرنسية الليبرالية العلمانية» بينما الحبحجاب 
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رمز إسلامي مخالف للقيم العصرية» الأمر الذي استفرٌ مؤلفة هذا الكتاب المعارضة لهذه 
الرؤية العنصرية بشدة. وترى المؤلفة -المختصة في الدراسات الجندرية- أن هذا 
القانون يعبر عن فشل فرنسا في إدماج سكان مستعمراقا السابقة في المجتمع الفرنسي؛ 
ليصبحوا مواطنين بالمعى الكامل. وتفخّصت في كتاها التاريخ الطويل للتمييز 
العنصريء الذي يقف خلف إصدار هذا القانون. كما ترى: أن مؤيدي القانون» يرون 
بأن الانفتاح الجنسي والتحرر هو المعيار الرئيسي للقبول» وأن الحجابء, الذي يعني 
ضمنياً رفض هذا الانفتاح» دليل على أن المسلمين لن يكونوا فرنسيين بالمعيى الكامل 
أبدا. وتظهر المؤلفة كيف أن البحث والسعي نحو التجانسء لم يعد ممكناً في فرنساء 
والغرب عموماًء .بما يؤكد "صراع الحضارات" الموجود في جذور هذه القوترات. 
وتنادي (سكوت) إلى تبن نظرة حديدة تسعى إلى تعظيم القواسم المشتركة؛ وإلى 
الاحتفاء بالتنوع» كأفضل وسيلة للوصول إلى التآلف الاجتماعي. 


دعوة للاستكتاب 
ورقة عمل لؤتمر علمي دولي بعنوان 
الفلسفة في الفكر الإسلامى: قراءة منهجية ومعرفية 
ينظمه المعهد العالمي للفكر الإسلامي بالتعاون مع الجامعة الأردنية ووزارة الثقافة 


عمان/ الأردن:9؟ شوال - اذو القعدة 479 ١ه‏ (9 "١-15‏ تشرين الأول (أكتوبر) )٠٠١/‏ 


أولاً: فكرة المؤتمر 

تَمَثّلَ الفكرٌ البشريء منذ أقدم العصورء في صورئيْه النظرية والعملية» في حقول 
معرفية متمايزة؛ منها الشعر» والأدب» والطبء والرياضيات» والهندسة والقنك» 
والطبيعة» وما وراء الطبيعة...الخ. فأين يقع حقل الفلسفة ضمن هذه الحقول: أهي 
حقل معرفي خاص؟ أو هي الفكر الذي تميز إنتاجه بالمنهج لا بالموضوع؟ أو هي تعبير 
عن محمل الفكر البشري؛ وإطار كلي له؟ 

وإذا كانت مصطلحات "التفلسف» والفيلسوفء والفلسفة" قد استخدمت 
بدلالات محددة تعكس شيئاً من جذورها اللغوية» وخلفياتها الفكرية» فما الحرج في 
استخدامها في التعبير عن الإبحازات الفكرية في السياق الديئ الإسلامي؟ وكيفف 
تتداحل أو تتمايز دلالات هذه المصطلحات مع المصادر المرجعية اللغوية والفكرية 
الإسلامية؟ 

وقد نبتت الفلسفة في مواطن عديدة» وتقلبت مع تقلبات الظروف والملابسات 
التاريخية» وتوزعت في نظريات ومذاهب فلسفية متنوعة» وصبغت امحتمعات البشرية 
الى ظهرت فيها بألوان ثقافية عكست تلك المذاهبء فما هي هذه المذاهب الفلسفية؟ 
وهل عرفت بكل منها مجتمعات بشرية معينة؟ أم بقيت هذه المذاهب حبيسة ممثليها من 
الفلاسفة وعدد قليل من تلاميذهي؟ 
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وإذا كانت موضوعات البحث في الفلسفة» ومناهج النظر الفلسفي» قد تطورت 
كثيراً مع تطور المعرفة البشرية عبر القرون» فعرف الفكر البشري فلسفات معينة» فما 
هي الفلسفات؟ وأي منها لا تزال حيّة بأتباعها ومعتنقيهاء أو انقرضتء فلم يبق منها 
إلا الذكر التاريخي؟ 


ولم يكن غريبا أن يشهد الفكر الإسلامي» مثله في ذلك مثل أي فكر بشري 
آخرء الكثير من عمليات التفاعل والاقتراض المتبادل» ومن نَم فقد ورث هذا الفكر 
معظم المقولات الفلسفية السابقة عليه» من تراث اليونان والفرس والهند وغيرهم.ء 
وأضاف إليها عناصر حديدة» حجعلت "الفلسفة الإسلامية" فلسفة أصيلة» متميزة عن 
غيرها إلى حدٍ كبير» فكيف تميّز بين الأصيل والدخيل من هذه العناصر؟ وما الطبيعة 
المتميزة لهذه "الفلسفة الإسلامية"؟ وما خصائصها؟ وما مقوماتًا؟ 

وقد استقطب موضوع الفلسفة في الفكر الإسلامي والتراث الإسلامي» اهتمام 
كثير من المفكرين والباحثين في القديم والحديث» ومن مختلف التوجهات والأغراض 
الأكادعية والايديولوجية؛ ومن نّم فقد توزعت حصيلة هذا الاهتمام في آراء متباينة في 
مدى الإحاطة والدقة والموضوعية» ووع] لخديف اتحاء ودرا ني شاط وتوم الفهمم 
لجوانب الأصالة "الفلسفية" في الفكر الإسلامي» وللدور الذي غضت به هذه 
الجوانب. فما هي الصور الى تعاملت يما فئات الباحثين مع "الفلسفة الإسلامية" من 
داخل الأمة الإسلامية ومن خارجها؟ 


وقد تميّز الفكر الإسلامي عن غيره من صور الفكر البشريء .مرجعية الوحي الذي 
خحُتمت به الرسالات السماوية» ونعتقد أن الوحي المتمثل بالقرآن الكريم» وص حيح 
السنة النبوية الشريفة» كان مصدراً أصلياً لكثير من صور الإنحاز الفكري الإسلامي» 
فأين تقع المقولات "الفلسفية" الإسلامية من هداية هذا الوحي» وأين تقع هذه 
المقولات من صور الإبحاز العلمي والفكري الإسلامي» الذي تمثله علوم الفقه 
والأصولء والقرآن والحديثء والعقيدة والكلام, الخ؟ 


دعوة للاستكتاب إن 


وق تعفاد ايكذ أن انف كنك | فلمك اناري كاسم باز تل الفكد 
الأوروبي في بدايات عصر النهضة؛ فكيف تعامل مفكرو هذا العصر ومن جاء بعدهم 
مع هذه المقولات؟ وما أثرها في مسائل الإصلاح الفكري والديئ في أوروبا؟ 

لقد اتخذدت سق وداكا عدا موه تعفد ف حسمول المعرفة ومجالاقاء 
وتوزعت المقولات الفلفشفية عن كلاذ لشفي عرد شين سكن أن عي قدا 
تحتله المدرسة "الفلسفية الإسلامية" المعاصرة بين هذه المدارس؟ وما هو المستقبل الممكن 
لهذه المدرسة الإسلامية في التفكير الفلسفي؟ 

وإذا كافك الفلسقة ق واح تو صؤن ثيبها علق الأفا ديه ف لحف 
والتعامل مع بعض جوانب الموضوع البحثي» أي كان المجحال المعرفي الذي ينتسب إليه 
في العلوم الطبيعية» أم الاجتماعية» أم التطبيقية... فما هو البعد الذي يضيفه هذا 
التعامل المنهجي الفلسفي إلى معرفتنا وفهمنا لذلك الموضوع, أو توظيف هذه المعرفة 
وهذا الفهم؟ 


ثانياً: امهدف من المؤتمر 

يهدف هذا المؤتمر العلمي الدولي إلى محاولة الإجابة عن الأسئلة الواردة أعلاه» من 
أحل بناء صورة مشهدية عامة لما تعنيه الفلسفة في الفكر الإسلاميء في ماضيه 
وحاضره. ولما يمكن أن تحتله في مستقبله. 

كما يهدف إلى استنهاض همم المفكرين والباحثين» وحفزهم لتأصيل موقع 
"الفلسفة الإسلامية" في الدراسات الفلسفية المعاصرة» وأثرها في تطور الفكر البشري» 
ودورها في معالحة المشكلات والقضايا الفكرية والعلمية المعاصرة. 

ويأمل منظمو هذا المؤتمر أن تشجع مداولاته بعض الباحثين المتميزين للتتخصص 
العلمي في "الفلسفة الإسلامية" على أعلى مستويات التخصصء حى يتمكنوا من 
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الإسهام مع غيرهم في التخصصات الأحرى في تقدم إنتاج إبداعي عالمي» يعيد لأمتنا 
حضورها على ساحة العالم» وإسهامها في الحضارة الإنسانية المعاصرة وترشيدها. 


١ 


القلفقة متيوس مام النشأة والتطور في الفكر الإنساني وفي الفكر 
الإإسلامى» والمصطلحات ذات العلاقة في الماضى والحاضر: نظرية المعرفة, 
المنهجية» النظام المعرقي...الخ. 

أصول التفكير الفلسفي في التاريخ البشري» وعلاقة هذه الأصول ممصادر 
الحكمة البشرية» مرجعية الوحي والرسالات السماوية على مدار التاريخ 
البشري» وإسهامات الشعوب والأمم في التاريخ المعروف للصين والهند 
وفارس واليونان والفراعنة وغيرهم. 

طبيعة التفكير الإسلامى في الإجابة عن الأسئلة الفلسفية التقليدية» ومدى 
استقلال هذا التفكير في نشأته عن أية مؤثرات غير الوحي. وخصائص العلوم 
الإسلامية المبكرة. 

دلالات القراءة المنهجية والمعرفية للفلسفة الإسلامية. 

والموضوعات الخاصة بالفلسفة الإسلامية. 

تعدّد التيارات والمدارس الفلسفية وتطورها في العالم الإسلامي» وبيان من يمثل 
هذه المدارس من بين العلماء المسلمين. 

الأفكار الفلسفية لدى المذاهب والفرق الإسلامية. 


موقع المصادر الدينية والوضعية في الفلسفة الإسلامية. 


دعوة للاستكتاب حي 


36 


أثر المقولات الفلسفية الإسلامية في الإصلاح الديئ والفكري الغربيء وفي 
تطور الفكر الغربي في عصر النهضة. 

تطور التفكير الفلسفي في العالم الإسلامي منذ عهد الرسالة حي مطلع القرن 
العشريمء 


. تقييم المعالجات الفكرية لمقولات فلسفة الحداثة الغربية في العالم الإسلامي منذ 


مطلع القرن العشرين حت الآن. 


. فلسفة ما بعد الحداثة في ميزان الفكر الإسلامي المعاصر 


. خصائص الإبداع الفكري والفلسفي المعاصر ومقوماته وعلاقته بالتفكير 


. طبيعة التوجهات الفلسفية الإسلامية المعاصرة» وعلاقتها بالفلسفات المعاصرة» 


رابعاً: مواصفات البحوث المطلوبة للمؤقر 


3 


نأمل أن تأي البحوث الي تقدم إلى المؤتمر» في صورة بحوث علمية أصيلة 
تتضمن عناصر البحث المتعارف عليها» من كون البحث يعالم موضوعاً محددا 
ضمن واحد من محاور الندوة أو عنصر من عناصر المحور الواحد» ويستوعب 
فيه الباحث الحالة المعرفية للموضوع» مع التوثيق العلمي اللازم» في هوامش 
صفحات البحث وليس وفي آخره» ويقدم فيه إضافة مُقَدّرة إلى المعرفة في هذا 
الموضوع. 


. يكون حجم البحث بين سبعة آلاف كلمة في حده الأدن وعشرة آلاف 


كلمة في حده الأقصى. 
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“. يصل البحث إلى اللجنة التحضيرية المؤتمر في موعد أقصاه الأول من سبتمبر 
(أيلول) 4١٠٠م‏ في صورة إلكترونية مطبوعاً على نظام (آي بي إم)؛ مع 
صورة ورقية» والأفضل أن يرسل عن طريق البريد الإلكترويي. 

5. يحتوي البحث على مقدمة في حدود خمسمائة كلمة تتضمن فكرة البحث» 
وأهدافه وأهميته ومنهجه وعناصره. كما يحتوي البحث على خاتمة في حدود 
خمسمائة كلمة تتضمن خلاصة مركزة للفكرة الأساسية للبحثء وأهم النتائج 
الي توصل إليهاء والدلالات أو التطبيقات الى تستدعيها هذه النتائج؛ 
والقضايا الي أثارها البحث مما يتطلب مزيدا من الدراسات الى يوصي كما 


الباحث. 

ه. تقسم مادة البحث ما بين المقدمة والخائمة إلى عدد من الأقسام بعناوين 
مناسبة) يسبقها ترقيم هذه الأقسام: ولاه اام اشع 4 ولا مانع من 
عناوين فرعية ضمن كل قسم.ء ويفضل بحنب الإكثار من التقسيم والترقيم 
والتفريع. 


عنوان مراسلات المؤْتمر: 
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بسم الله الرحمن الرحيم 
ورقة عمل لؤتمر علمي دولي بعنوان 
الفلسفة في الفكر الإسلامي: قراءة منهجية ومعرفية 
ينظمه المعهد العالمي للفكر الإسلامي بالتعاون مع الجامعة الأردنية ووزارة الثقافة 
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اسم الباحث: 211111111111110 


المؤهل العلمي الأعلى ا 000 
سنة الحصول عليه................................ ...و التخخصص الدقيق فيه لمحب ا 
طريق الاتصال: الهاتف .....................................و الفاكس 1111101111010 
والبريد الإلكترون 00 00 
عنوان البحث ااا 000 


قواعد الدشر وتعليمات إعداد البحوث 

» يشترط في البحث أن يتوافق مع أهداف ابحلة ومحاورهاء وأن يتراوح حجمه بين ستة 
آلاف - عشرة آلاف كلمة مع ال هوامشء» وأن لا يكون قد نُشر أو قدّم للنشر في أي مكان آخر. 
وامحلة غير ملزمة بإعادة الأبحاث إلى أصحايبها سواء نشرت أم لم تنشر. 

9 تنظم مادة البحث ضمن مقدمة مناسبة حوالي خمسمائة إلى ألف كلمة تتضمن بيان 
موضوع البحث وأهدافه وأهميته وطبيعة الأدبيات المتوافرة حوله. وخائقة بنفس الحجم تتضمن 
خلاصة البحث وأهم نتائجه وتوصياته. والمقصود بخلاصة البحث هنا هي فكرة مركزة بجمل الأفكار 
الأسناسئة الي يود الباحث أن يتجه تفكير القارئ إليهاء والمقصود بالنتائج الإضافة المعرفية الي تمفل 
قمة البحث وأفضل عطاء لصاحبه في موضوع البحث. والمقصود بالتوصيات بيان الأسئلة الي أثارها 
البحث وحاجتها إلى إجحابات عن طريق مزيد من البحوث. وكذلك بيان القرارات الي تقتضي من 
لمعنيين بأمرها الأخذ يما إصلاحاً للواقع. أما جسم البحث الرقيسى: فنظم مادفه ف عله اث الاقسنام 
5-1 مع عناوين فرعية مناسبة لكل قسم مرقمة بكلمات: أولاء وثانياء وثالثا... وإذا لزم تقسيم أي 
عنوان إلى عناوين فرعية فإهها ترقم بأرقام ١و”‏ و" 

» يعطى صاحب البحث المنشور عشر فصلات (مستلات) من بحثه المنشورء ويكون 
التتدرفدق إعادة نس الضف مشمل أن حسمن عسرعة من اللحرقا يلفس الأفلية أوسيها إل 
لغة أخرى» دون الحاجة إلى استئذان صاحب البحث. 

يكون التوثيق في بحلة "إسلامية المعرفة" على الوجه التالي: 

- الالتزام بقواعد التوثيق المعمول يا في ابحلة. 

- توثيق الآيات القرآنية بعد نص الآية مباشرة في المئن وليس في الهامش ويتم ذلك بين 
قوسين مع وضع اسم السورة تليها نقطتان رأسيتان ثم رقم الآية؛ مثال: (البقرة: 
5-1 /0) 

- توثق الأحاديث الشريفة بالرجوع إلى كتب الحديث المطبوعة بالإشارة إلى الكتاب 
المطبوع وبعد ذلك استكمال جميع المعلومات الببلوغرافية من دار نشر» إلى مكان 
النشر.. 

- عند توثيق الكتب أو المحلات يتم التركيز على البدء بالاسم الأخير للمؤلف 
واستكمال بيانات التوثيق الببلوغرافية مما فيها بلد النشر والكتاب ودار النشر» وسنة 


النشر وأرقام الصفحات والحزء الذي أحذت منه المعلومة» مع ضرورة إبراز عنوان 
الكتاب أو المحلة بالخط الأسود الغامق. 


